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تساي الرجية العرستيت 


من الصعب في هذه الايام ان يد الكاتب العررني معى لعمله الفكري ما 
قيمة استقصاء « الحقيقة » فيما يداس الانسان في وطنه وتغتصب بلاده يوماً بعد 

كتبت الصفحات الاخيرة من هذا الكتاب تي ايام حزيران السوداء. وكان 
لدي انذاك "ا كان لر ملائي واخو الي الاساتذة والطااة العرب في اميركلا 
اختيار واحد. اما الاستسلام الى اليأس والضياع او الاستمرار بالرغم مسن 
كل شي ء 6 روتين العمل اليومي كانت كل دقيقة مرت في الساعات السبع 

بى كنت اقضيها بومياً في الكتابة تتطلب كل جهدي و ارادني للمتابعة والاستمرار 
9 مهرد الاستمرار ئُ العمل محرد التغلب على ا ال والاستسلام النفسي 
زوعاً من الانتصار 

عندما يحيق الحطر بالمجتمعات الاخرى ينهض المجتمع بكامله أمواجهة العدو 
ودرء الحطر اما عندنا فلا تتحرك الا الحيوش ! والشعب يبقى خارج المعركة 
متفرجاً من منا لم يتحرق للتطوع ص عن الوطن ! حتى التطوع لم يكن ممكناً 


لنا وذللك يعود الى ان ممتمعنا عاجز عن الدفا و عن نفسه وغير قادر على تعبئة 
طاقاته انه كسيارة قادرة على السير 7 ك م ف السا لكنها عاجزة عن 


الطاقة الفكرية والعلمية متوافرة وبكثرة ني عالمنا العرربي المعاصر 2 لاكنها 
لا تعبا ولا تستخدام الا نسية صغيرة وبطريقة عفوية ان حياة المثقف وذي 
الاختصاص عندنا حياة مهدورة وتدور في فراغ اذ ان الهماك ذوي الفسكسر 
والاختصاص لا ييركز في العمل لاهداف اجتماعية يغبى با المجتمع بل في السعي 


وراء الرزق والمصلحة الفردية ان نشاطنا العلمي والفكري مبعتر لانه يتأليف 
من نشاطات فردية ذوات غايات خاصة لا يجمعها رابط اجتماعي موحد 

قد يكون صحيحاً . في هذه الفئرة . ان خدمة المجتمع ممكنة فقط بسالسير 
ضد كل ما يمثله المجتمع وقد يكون صحيحاً كذلك ان على المثقف وذي 
الاختصاص الاينتظرا من يدعوهما الى المساهمة نيالعمل الجماعي بل عليهما ترك كل 
شي ء وممارسة معتقد هما مهما تكن ات 

ولكن الى ان تصبح هذه القفزة ممكنة ؛ والى ان تصبح ولا هرب منها. 
مبا العمل ؟ 

0 هناك دور للمثقف وذي التخصص . 7 يلعبانه خارج الممارسة الثورية 

ة ؟ هل هناك نفع من الانتاج الفكري ؟ 

دنم اعطاء اجوبة شافية عن ذه الاسئلة. لكنالبديل واضح امام المثهف وذي 
الكفاءة العلمية : اما ان يعملا في حةّل اختصاصهما بالرغم من كل العقبات واما ان 
يرتميا في احضان اليأس لشعورهما بعدم فائدة كل عمل نظري. ان الشعور بالتقص 
الذي يعانيه كل من توصل الى درجة معينة من الوعى مصدره ان الامور تسير 
خارج ارادتنا وانه لا حول لنا ولا قوة في تقرير مصيرنا كجتمع لكن التغلسب 
على هذا الشعور ممككن ان الارادة المتفهمة للتاريخ والقادرة على التريث في ظل 
تاريخ قادرة ايضاً على تفهم حتمية التاريخ والفوز بالحرية الي يسبغها هذا التفهم 
في هذا السياق قد يكون للعمل الفكري شأن مهم من هذا ر يصبح على المثقف وذي 
الااختصاص الموجودين نحكم الظروف الموضوعية او 1 اوضاعهما 
الشخخصية 2 خارج دائرة العمل والممارسة . واجب عليهما ممارسته المساهمة قِ 
العمل على صعيد النشاط الفكر ي والاختصاص العلمى 

ان للعمل الفكري . حبى لو انحصر في الحقل النظري البحت ٠‏ وزنه وفعاليته 
في الصراع انه من الممكن . حبى على الصعيد الفكري . ان يصارع الكاتب 
والعالم للتحرر من العبوديتين ٠‏ عبودية الارتزاق وعبودية الايديولوجية السائدة . 
وان ينتصرا عليهما حيئئذ يمكنهما ليس فقّط تجاوز الشءدور بالنقص بل الاشيراك 
في عملية التغيير والتحول الاجتماعيين 

لقد حاولت في هذا الكتاب اظهار التطور الايديولوجي في العالم العرني الحديث 
في ضوء التطور الاجتماعي والاقتصادي وتبيان العلاقات الاساسية الي تربط كل 
فكر ‏ سياسياً كان او فلسفياً او دينياً ‏ بالمصالح الي ينبثقمنها ويعبر عنها هذا الفكر 
(الايديولوجية) . وذلك ليس بالتجريد النظري بل بالعودة الى التيارات والقوى 
التاريخية البي رسمت وشكلت تاريخ مبضتنا 
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ان همي الاساسي في هذا الكتاب ان اقدم اطارا فكرياً يمكننا بواسطته ان 
نعالج واقعنا الاجتماعي والتاريخي بروح وطريقة علميتين علينا ان نتو صلل الى 
موقض نقدي جاه تاريخنا ومجتمعنا وما تارنحنا » كا كتبناه ونكتبهء نمعظمه 
الا مجموعة اساطير وحكايات وفي كوننا يجتمعاً ضعيفاً ومتخلفا يحاجة الى تاريخ 
اماد وبطولاات فليس يعستغر ب ان شعباً كشعينا يحتاج الخروج » من حاضره ا مرير . 
الى ان يصور ماضيه حسب الحاجات الى يفر ضها حاضره 

لقد آن لنا ان نمابه حقيقتنا بعزيمة صادقة وتصميم ليس لانه بالمواجهة 
الصادقة فقط يمكئنا تخطى الحاضر » بل لانه بدون مجاببة كلية ومستمرة لن نقدر 
على تجاوز هذا الحاضر - لا بثورة ولا بدون ثورة - وعلى بناء مستقبل جديد 
يضعنا ي التاريخ الذي ما زلنا نعيش على هامشه ولولى اللدقائق بي عليئنا 
مامتها هي حقيقة تاريحنا من دون كذب على النفمس وخداع للاخرين 


بير وت نيان ١ ٠‏ هشام شرابسي 


ار تبط المجتمع العر بي مذل أقل هن قرك ارتباطاً ونيقاً معاضيه واليوم 
لا يزال يناضل ليشق طريقه الى العالم المعاصر الم تكن اليقظة العربية ‏ وهو التعبير 
الذي استعمله المتقفون العرب لنعت عملية ١‏ التحديث 0 ولمدة وعي فجائي 
عفوئ اما كانت نتييجة التحدي الذي فرضه الغرب على كل تورات الوجود 
الاجتماعى الس ياي الاقتصادي والنفسي والذي دا ف القرك - 
عشر ان هذا الكتاب معداو لَه لدراسة هذا التحدي واتحايل الاس تجا نة العر 
أله عل مسدو ىق اأوعى لكر 

اضبوت اقل العر دية زوعاً دودا من الادراك فجايت معرها معاهيم للمر اث 
التفليدي ومحاولاات للتكيف 2 المعط 7د الجدردة وكانت هذه البقظة 2 دالاات 
عدة ‏ #ربة قاسرية اذ أدت على الصعيد الاجتماعى الى مولات وعبات 
مزقت: التماسك. الاجتماعى وعكست. عل الصعيد النفسبى '"تزايدا ١‏ في الوعي 
الذابي وش الاحساس بالاغيراب 

ظهرت اليقظة العربية كعملية تحديثية في ظل أوضاع معينة ومرت عبر 
4 راحل معحد ده 0 ىّ هذه الدراسة عل من حلة الأوك لم 5 يداف 5 و آخر 
القرن التاسع عشر وامتدت الى أوائل التقآرن العشرين ( هلما 3 )١91:4‏ 
والي تعثر ا لآنها ا 50 التطورات الللاحهة والوت فمها ل يرا عديقاً 
وعتدل المر حلة الثانية دين 1 رنين وتمير بستطر هَ الغرب المباشرة عل العالم العر بي 
و لهي 0 بداية الثورة العر ذمه ضد الغرب واار حلة الثالئة تيدا من نهاية اعلور ب 
العالمية الثائية و تتصمن 00 العام العر لي 2 م٠‏ ن الغرب ور وضه ل م البور جوازية 
الغربية و ثقافتها 

انحصر تأثير الحضارة الغربية والتغيير الذي أحدثه خلال المرحاة الأولى 
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في قلب العالم العربي ؛ أي ضير واهلال الخخصيب لهذا اكتسبت رية التغيير 
الاجتماعي هنا جذورها العميةقة وبعد ادرب العالمية الأولى بدأ التحديث في الانتشار 
الى أجزاء العام العربي الأخرى وما أن هدأت الحرب العالمية الثانية حبى تغلغل 
التحديث في أ كير 0 اء العالم العرببي ابتعاداً العربية السعودية ليبيا اليمن 
ومشيخات الخليج العربي 

حاولت 2 في 0 الدراسة أن أحلن التغيير من وجهة التاريخ الفكري 
فنظرت الى مثقفي هذه المر حلة عبر أدوارهم كعلقين على جربة جم 
وكفسرين لها ؛ وليس من خلال « أعمالهم » لهذا فان الدراسة تركز على الظطروف 
الي تمت خلالها الاتصالات والصراع ٠‏ وعلى الأشكال الي اتخذتها وذلك هو 
السب الذي دفعني الى ان أضع توكيداً خاصاً على المككونات الاجتماعية «النفسية 
للأفكار 

ان اللجوء الى التحليلات الاجتماعية والنفسية ٠‏ في هذا النمط من الدراسات 

يعمق الفهمٍ أكير من أتباع الأساوب الوصفى هناك العديد الذي يمكن أن يقال 
5 هذا الأسلوب في التحليل الذي سماه الألمان (ماكس شيلار وكارل مانهايم 
مثلا” ) سوسيولوجية المعرفة 

وبالفعل فان تركيز المسائل والعلاقات المتعددة في 2 يفي بالهدف 
االحاص هذه الدراسة ع ستكون مستحياة” من دون هذا التصور ني آمل أن يكون 
العمل ذا قيمة ليس لطللاب المجتمع العربي والثقافة 5 على الأخص 
وطلاب تاريخ م الفكر عموماً انا أيضاً لكل المهتمين بأمور التحديث2 ان 
الوجه المميز 0 الدراسة هو بالتحديد الحهد المبذول لفهم التغيير الاجتماعي 
ه في اطار صلته بالمضمون الواضح الوعي المعاصر 

أخيراً انا مدين لألبرت حوراني ؛ الذي يعتبر كتابه الرائد » الفكر العربي 
في عصر النهضة 44 - 1484 » مرجما لا غنى عنه لأي دراسة لتاريخ 6 
العربي الحديث كنا أود أن أعير عن شكري لمجاس البحوث الاجتماعية 5 #2 
ون سيفول غو غنهايم التذكارية لمساعدتهم الكريمة لي خلال العام الدراسي 
1954-1 ء وصيف 1456 2 ومعظم ١951/‏ كا انني ممين بلجامعة جورج 
تاون الي منحتني اجازة عن واجباني التدريسية العادية لخم الكتاب وللسيدة 
ررباره ميللر من مطبعة جون هوبكتر لمساعدتها في تنقيح النص 


واشنطن وز ١454‏ هشام شرابي 
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الفصّلالأول 
| 1 م اسه ماعب 


«هل يشكل المثقفون طبقة اجتماعية مستقلة أو ان لكل طبقّة اجتماعية فثتها المثقفة 
اللخاصة مها 6 » )١(‏ هذا السوال الذي طرحه انطونيو جرامشي ٠‏ هو اسامي 
هذه الدراسة برغم ان المحيط الاجتماعى الذي نحن ف صدده لا يطرخ اجادة 
سيطة او كاملة ان الأشكال المختلفة كما قال جرامشى ٠.‏ محدد نمو 
فئات المثققين المختلفة كذلك تمط العلاقات في ما بينهم وهكذا » تحليلنا سيركز 
على الأرضية الاجتماعية حيث نبت مثقفو هذه الحقبة التاريخية » وعلى نوع الوعي 
الذي اكتسروه وسنتعر دس 2 دراستنا لمضايا عدة من دينها اعتماد المثقفين عل 
طبقات أخرى » أو اتجاههم نو تكوين جماعات مستقلة ذاتياً منسلخة عن ولاءاتها 
الطبقية يناك ذلضك ىصو لظام اعت ا وال يي الور المخرع ميت 
فكرة الوعي الطبقي في شكل ضبابي وغامض أما الآن » وقبل تفحص هذه 
القضايا بالتحديد . فنرى من الضروري الاشارة بي انجاز الى السمات اأرئيسية 
للاطار الواقعي الذي عملت فيه العلاقات الاجتماعية في شكل عام خلال المرحلة 
التكويئية من اليقظة العربية 


اليب أن نتذ كر أو لحت » أن الميئة الاجتماعية والاقتصادية اثقفي هذه المر حلة 
كانت . 5 الأسامن 3 وليدة مجتمع زراعي 3 تعليدي 4 غير حديث حيث كانت 
الأشكال والقيم الاجتماعية واتماط الانتاج السائدة شبيهة » في الأساس » بتللك 
الي كانت مسيطرة 2 العصور الوسطى مع بعض الاستغناءات الحرئية 2 المدن , 

كان المجتمع في الحلال الحصيب ومصر ٠.‏ اواخر القرن التاسع عشر ٠‏ 
مجتمعاً قروياً » في الأساس وطاقت عال: املق : حامةى افلال التمي:! 
في ظل اوضاع اقطاعية » ترهقها الطبقية ويستغلها الغزاة من البدو وجباة الضر الب 
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بين فينة وأخرى2 كانت المواصلات بدائية جد ولم يكن للقانون والنظاء 
اي وجود ف مناطق شاسعة وكون نظام القربى المستند الى العائلة والقبيلة 
اساس النظام , الاجتماعي وهكذا طعت روح قله مستمدة من حضارة الصحراء 
اعماط التصرف الأساسية 6 المللال الخصيب دتما كانت القيم السائدة مصر 
قيم حضارة فلاحية مستقرة ومتجانسة وفكذا كان المجتمع ني الملال الخصيب 
غير متجانس ومنقسماً مجموعات طائفية وعرقية ولغوية متباعدة بينما كان مجتمم 
2 
مصر متكا شا : مسالماً ومتماسكا 
كانت الحياة الحضرية لا تزال في مستهلها حين دخلت البلدان اولى مراحل 
توسعها مالم ارون الوسطى كانت الفئات الاجتماعية المسبيطر 5 8 مدن الحلال 
الخصيب شي الأريستوقر اطية ومحثي 0-7 المركزية ( كيار موظفي الدولة 
7 وايش ) ورجال الدين في 'الوقت الذي كانت تخلاله طم التجار 
تزال تشق طريقها مع انتعاش 0 ونحسن خطوط المواصلاات وق مصر 
فان المجتمع الحضري كا 50 فتتين الفئة العليا البي ضمت الاريسةو قر اطية 
المركمة اد ب والدورجوازية الأوروسية التجارية ( ين بي ذلك اليهود والشوام ) 
5 101 95 اهمه الأخرى و هي , الشعب المصرى الذي كان مستعمرا بي 
كل ما يتضمنه المعنى الكلاسيكى هذه الكلمة 
ان دروز فين والتطو يل الأبديو لوجي الذي رافقه يجب أن ينظر المهما 
0 عن عملية التعليم والتذوير البي 0 عن الاتصال المتزايد بأورويا 
ار تبط ذلك يتحول 86 السلطة السراسية للعائلاات الاويشةو قر اطية 0 5 3 
ا ىُ المدن وظهور طبوّة ا'تجار واتحلال || سمطوة العثمانية ودااتالى 
النفوذ الأو روبي وأخخل النظام الاجتماعي القديم يتفكك ك أمام القيم 6 
فاتسعت ص بين العادات التهامدية والساوك الفعل لدى المتعلمين له هما ادى 
الى تمط في التصرف ترسخ اكثر فأكثر مع انتشار التنوير والتعليم كان م 
الطبيعي ان يرافق التحرر من القيم التقليدية نحررهن المجتمع المحكوم بالتقاليد 
وابتعد الحيل المتعلم عن سائر السكان في الوقت ذاته و اندز - جة ذاتها الى تشرب 
فيها الثقّافة الحديدة وهكذا عملية التذوير اشتملت على صعيد الو عي :يليه 
اغيراب ولعو اس اجتماعي وثقائي 


خاح2. 
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دما جمع المثقفون ن في فثات متميزة حسب أصوطهم الاجتماعية واجاهاتهم 
اأسياسية والقائة ردأ كل جماعة تنظر الى نفسها من صمن اطار ثمائي ب 
سياسي محدد اذ ربط الثقفون المسيحيون الذين وجهوا في 5وة و الثقافة 


الأوروبية والقيم الأوروبية انفسهم بقيم البورجوازية الأوروبية ومثلها 
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في حين اعتبر المثقفون المسلمون محافظين كانوا ام اصلاحيين ام علمالدين 
انفسهم بعار صون للثمافة الأوروبية وللسيطرة الأوروسية وسواء كان المثقفون 
المسلمون مويدين للنظام القائم في مصر وي الامير اطورية العثمانية آ نذاك د ام لا 
فالهم رسموا لأنفسهم ادواراً قيادية 2 مجتمعاتهم وكانوا ينظرون الى 
«العثمانية » ( و الاسلام والتقومية كأطر اساسية لتفكير هم | وان كانب 
تعتبر في كثير من الأحيان جامعة مانعة اقتفى المثقفون المسلمون والمسيحيون 
اذا نظرنا اليهم كفئة اجتماعية في هيولهم ومسلكهم وآفاق نشاطات 
السمات الأساسية الي ميزت من بعد مثقفي البورجوازية الوطنية في الدول 
غير الغردية 2 7 احتياز ها مر حلة ما قبل اأر أسنها لي وكانلت مواففهم 
الأساسية ( حبى السلبية منها) صدى للأفكار والموضوعات المسيطرة وسط الطبقات 
الاجتماعية الحا قمة والسائدة وي المقابل لم يأبه هولاء المثقفون لجماهير الشعبف 
ذلك بأن هذه الجماهير كانت ع 95 في الأمداس غائبة ساسا واجتماعياً وثقافياً 


تركيب طبقة المثقفين 


كانت فئة علماء الدين المغلقة هى 0 اللي نخرجت هنها الخية المثقفة 
5 العالم العر بي كانت طليمة العلماء” © 1 نحتكر المعر فة والنشا١ء.‏ الثقائي لأجيال عدة 
حبى اواخر القرون الوسطى لكن تأثير التعليم والأفكار الحديدة كسر هذا 
الاحتكار تدريحاً ولكن في صورة حاسمة بحيث ان طبقة جديدة من المثقفين 
م يكن العلماء (ورجال الدين المسيحيون كذلك ) الا احدى فتئاتهاء» برزت ي 
اواخر القَرن - عشر ان بزوغ فجر الحس النقدي ادى الى انحلال النظام 
الفكري القديم فا ختفت وحدانية التفكير وتهاوت المصنفات الحامدة وبرزت 
في المقابل اتماط فكرية متبايئة 

سيذهب اهتمامنا الى نحليل ردود فعل هذه الطبقة الحديدة للتحدي المتزايد 
أن فز العو وسنعتبر المثقفين العرس كشهود عيان على عملية التغيير ومساهمين 
ف اليقظة . اذ كانت افكارهم وانجاهاتهم السياسية اوضح عا كس التحدي 
الغربي وحبى يستطاع فهم استجابتهم لهذا التحدي فهماً سايماً » نجب ان لا 
نحلل اراوهم حسب سراما النظري فحسب بل 2 ضوء الواقع الاجتماعي 
الذي 0 شكلا معيناً وعلى اساس الظروف الخاصة الى حركتها والتجارب 
الى عبرا ت عنها ْ 
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لم يشكل المثقفون ف منغلقة بل كانوا » على النقيض ٠»‏ عللى تباين شديد 
ويعتنقوت مواقف غالآ ما كانت متعارضة كان القاسم المشترك الذي اتسم به 
الكثيرون منهم » هو نوع الثقافة الي تلقوها والوعي الذي تركته هذه الثقافة فيهم : 
واتضح هذا الأثر اكثر فأكر مع اتساع الهوة بين المتعلمين والأميين ومع ترايد 
عدد المتعلمين وكبر اهميتهم ويعود ذلك الى ان الثقافة الحديدة ل تعط الفئات 
المتعلمة لغة مشتركة واختباراً ثقافيآً مشتركاً بل انها » من ناحية » ابعدتهم نفسياً 
عن الحيل القديم : وعن الجماهير » من ناحية اخرى 

تنوعت مهن هالاء المثقفين ‏ يمن فيهم العلماء المحافظون 
والاصلاحيون بمقدار تنوع اصولهم الاجتماعية واتجاهاتهم الفردية. ومع 
هذا فان بعض المهن كانت هي المسيطرة مثل الموسسة الدينية » الحيش » التعليم : 
الصحافة والحقوق ويمكننا ان نقول في شكل عام » بأن اليل المتعلم الآخذ 
ف الظهور ؛ وجد ان الانسجام مع الموسسات الادارية والسياسية القائمة صعب 
برغم ان العديدين من افراده سعوا الى العمل ف الخدمة المدنية 

وق الهلال الحصيب . في اثناء ولاية عيد الحميد 1١41/59‏ - لم9.0١)‏ 
اسكت المثقفون الثائرون اما بالمحس وبية واما بالتهديد واما بالسجن اما في 
مصر - في اثناء الاحتلال البريطاني ‏ فان الموة بين الادارة الي يسيطر عليها 
الأجاف وبين المثقفين المصريين حالت دون قيام اي شكل من اشكال العلاقة 
العادية وهكذا تميز الموقف المصري بالشك والعداوة في مقابل الانعزال والبرودة 
لدى الأوساط الحا ككة وارغم العديدون من العناصر البارزة من المثقفين في 
مصر والخلال الحصيب على مغادرة بلادهم لأسباب سياسية او اقتصادية رحل 
هولاء الى اجزاء مختلفة من الامبراطورية العثمائية واوروبا هرب السوريون 
الى مصر . وبلكأ المصريون الى القسطنطينية ٠.‏ ووصل كثيرون الى باريس ولندن 
وجنيسف 


ينتمي المثقفون الذزين سنئدرسهم هنا الى « طبقة المثقفين المحرفين » ( حسب 
تعبير كارل مانهايم ) اي اولثئك الذين يككرسون كل وقتهم للمهنة (؟) وممكن 
نصنيف المثقفين المحبر فين فئات حسب خلفياتهم الاجتماعية والدينية » كذلك حسب 
انجاهاتهم السياسية والفكرية 

امل احمد التجمعات شكل «الحلقة » التقليدي. لعدد من التلاميذ حول قائد 
بارز وافضل مثال هو اللجماعة الي التفت حول جمال الدين الأفغاني  1879(‏ 
81 ) لي القاهرة في سبعيئات القرن التاسع عشر وتوازي هذه الحلقة في 
الأهمية ٠‏ الحلقة الي شكلها محمد عبده )١408  1١48494(‏ »ء ابرز تلامذة 
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الأفغاني » والي ضمت افراداً اصبحوا من بعد عناصر قيادية في حياة مصر 
السياسية والفكرية وفي سوريا فان اكثر الحلقات اهمية كانت تلك الي التأمث 
حول الشيخ طاهر الجزائري )١950١  ١98١(‏ والي ضمت ٠.‏ بين اعصائها 
تقريباً كل المفكرين المسلمين الذين ظهروا في دمشق قبل الحرب العالمية الأولى 
وعالحت هذه الحلقات موضوعات متنوعة لكن القضايا المركزية كانت دينة 
وسياسية وتدور حول الأسعلة :كيف ممكن نحقيق أنبعاث الاسلام ؟ِ كيف 
ممكن مواجهة تهديد الحضارة الأوروبية ؟ كيف ممكن تقوية الروابط بين امم 
العالم الاسلامى ؟ واخيراً كيف ممكن نحقيق الوحدة الاسلامية ؟ 

تألفت مجموعة اخرى من المثقفين العلمانيين المتأثرين بالغرب والعاملين 
فل الصحف والمجلات الي اصبحت المراكز الأدبية والسياسية للجيل الحديد 
المتعلم في مصر ٠‏ وسروت ٠.‏ ودمشق . وبغداد ومن هذه المرا كز مجلة « الحنان » 
للمستاني ي بيروت وفي القاهرة «المقتطف » لنمر وصروف و «الملال ) 
لزيدان و « المنار ») لرضا 3 وق دمشق « المقسس ( لكرد على 3 وي بغداد مجلة 
«لغة العرب » للأب ماريا اناستاثيوس وان كانت هذه اقل اهمية من السابقات 
ودعم هذه الصحف معزوياً وسياسياً ومادياً في بعض الأحيان جمهور صغير من 
القراء والمشتركين غير الثابتين وبعض الأصدقاء وتركز اهتمام هذه الحماعات 
في الغالب على السياسة والتاريخ والعلم والأدب 

وككانت الجمعيات الآادبية والاندية النوع الثالاث مر هذه الجماعات وبر عم 
ان النادي الأديى كان اكير تنظيماً ٠‏ من الناحية الرسمية » الا انه كان اقل 
تماسكاً من الحلقات والدوريات واستخدم ني الدرجة الأولى كركز للقاءات 
الاجتماعية والمناقشات الأدبية وبعد اطاحة عبد الحميد في 1١908‏ اصبحت 
هذه الأندية اكنر اهتماماً بالسياسة واصبحت ارضاً لتوليد التحريض القومي 

ومن بعد الأأندية تكونت المجموعة الرابعة الأشد تماسكاً وهى الجمعيات السياسية 
السرية ابي ظهرت فقط بي اللال الحصيب نتيجة نفاد صبر العرب من الاصلاح 
الاداري والسياسي البطىوء وتعبيراً عن المعارضة العربية المتزايدة للسيطرة 
العثمانية ضمت هذه الحماعات السرية غالبية النخبة المهنية والمثقفة للجيل 
الاسلامي الصاعد وكان معظم هؤلاء الشباب منتسبين الى الحلقات الأدبية 
والأندية حيث اكتسبوا آراءهم الاجتماعية والسياسية الحديدة » واختلفت الجمعيات 
السرية عن بقية الحماعات من حيث كون القومية همها الأول لم تكن القضحايا 
المطر وحة فعلياً في اوساط هذه الجمعيات الاسلام او التحديث او العلوم او الآداب 
برغم انها قضايا ظلت تلائي بعض الاهتمام » انما كان الاهتمام الرئيسي منصباً 
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على السياسة العملية وهكذا بفضل الجمعيات . اقرب هذا الحيل من المثقفين 
العرب من المشاركة ف العمل الثوري اقتراياً رد 

وتران الريجة الس ل زراك خر سردا هيه جود المعالم في الحلال الخحصيب 
ألا 0 شكلت ارضية لعدد من الأحزاب السياسية بعد الخرب العالمية الأولى 
وي مصر كانت هذه الأحزات قبل دلك بكثر اد بيدأت النواة 5 حركة عرابى 
(9/ا14 - 1888) قبل الاحتلال الانكليزي » واخذت شكلها القوي في اثناء 
قيادة مصطفى كامل )١408  1804(‏ للحزب الوطني (4) وفي الملال 
الحصيب فان الجماعات السياسية الوحيدة الى تشكلت من ابنائه تأسست في 
الماهرة وجنيف وناريسن )0( دمع كون هذه الأحر زاب كانت منظمات هيكلية 
فانها شكلت نوعاً جديداً ومتميزاً من التجمعات ومثلت مرحلة جديدة م 
الوعي السياسي الذي بلغ دذروته قٍِ فبرة ما بين ار بين العالممتين 


ل 


محافظون ومصلحون ومجددون 


استندت استجابة المتمفين للتعحدي الماروح >ن الغر ب الى فر ضية التأقطب 
المألوف بين نظر يتين عر يصتإن التّليدية والتحديشية نهم بالتحدشة هنا انها 
كناية عن موقف اجحار بي أمام التجديد والتغيير 0 الحضارة الغر بية عموماآ 
اما التقليدية فاننا نفهمها على انها ٠وقف‏ سلبى تجاه كل اشكال التجديد وضد 
الغرسب وهكذا فان التحديششة مثل نظرة حر”كية عملية ومتكيفة في الأساس 
بينما التقليدية موقف جامد » وني الأساس سلبى لا يقدر على التفاعل الايجابى 
مع العوامل اللحارجية 

كانت نزعة اواخر القرن التاسع عشر التقليدية رجعية في الأساس وحن سمينا 
افضل دعاتها المثقفين ١‏ المحافظين ٠‏ كان التوجه الأساسي للتقفايديين توجها 
تاريحياً ف المعنى الوصفي للكلمة » أي انهم استمدوا الوحي والقوة من تقاليد 
ا التاريخ 1 واداخراهيم الفكربة كانت نارم دائماً و اورم 
استعادته ويحب ان يستعاد يوم ومع ان الفكر التقليدي 0 يناصر الوضع الراهن 
تحاماً كر له ل ا ؛ الحفة ل واقع المللموس الوحيد . 
و الأماس الوحيد لمقاومة التهديد الأوروبي 

وف المقابل ٠»‏ فان النظرة التحديثية » كانت ترفو الى امام وترفض الوضع 


الراهن وتستمد فرضياتها المركرية من الف> ر الأوروبي وليس من التقاليد كانث 
النظرة التحديئية طوباوية في الأساس اذ آمنت بأن العصر الذهبي 0 في المستقبل 
وليس في الماضي 

الى جانب التقليدية المحافظة والتحديثية التقدمية او ما بينهما نمت حركة 
وسطية ممكنة تسميتها الموقف الاصلاحي كثيراً ما كان يشار الى النزعة الاصلاحية 
على انها تعني التحديث الاسلامي, (5) لكنها كانت كذلك بي معنى معين 
والى درجة محدودة فقط ذلك بأن النزعة الاصلاحية كانت محكومة بالتقاليد 
وكان هدفها الأول حماية الاسلام والموسسات الي يقوم عليها وبالتالي لى تكن 
الاصلاحية كحركة انبعاث ٠‏ اكير من انزعة ممحافظة ائما متذورة ومتسلحة 
بادراك عقلاني لوضعها وحاجاتها لد عارض الموقف الاصلاحى 3 2 فر ضياته 
الأساسية ونتائجه النهائية ٠‏ العناصر العلمانية والغربية في التحديث الاجتماعى 
في فعالية اشد من معارضة الموقف 0 المحافط اذ كان اكثر عقّلانية لك 
الحركة الاصلاحية فتحت . في الوقت ذاته » الباب للتغيير ضمن حدود مرسومة 
كانت الاصلاحية حركة العلماء الشياب الليبراليين الذين ادركوا ان على الاسلام 
حبى يحمى في شكل سليم ان يتغلب على قصوره الذاتي ) وأن يستعيد حيويته 
ولي هذا المعنى ٠‏ كان لاه العلماء مجددي الاسلام التقليدي وبالتالي كان حتمياً 
ان يصطدموا بالموسسات التقليدية الراسخة من هنا يجب ان يكون التمييز الأساسي 
بين المسلمين المحافظين والمسلمين المصلحين 


المسيحيون المغير بون والمسلمون العلمانيون 


ان محديد المقصود بالتزعة الاسلامية المحافظة والاصلاحية اسهل من ديد 
وضعية المسيحيين المجددين على النسق الغربي والمسلمين العلمانيين 

يتمثل الموقف المعاصر من هذه القضية بالتمييز بين جماعتين رئيسيتين ومختلفتين 
اساسا من المثقفين هما . مموجب تسميتنا » المسيحدون «المغيردون » والمسلمون 
« العلمانيون » ان التمييز بين هذين النموذجين من المثقفين لا يمكنه ان يكون 
قاطعاً دوماً ٠‏ ذلك بأن النظرة والانجاه لأحد الفريقين يقر بان من النظرة والائجاه 
الفريق الآخر وبرغم هذا التشابه فان الأسس الأولية لكل منهما متباينة 

ان الصفة المميزة للنظرة المسبحية لا تكمن فقط في كون المثقفين المسيحيين 
برغم الاختلافات الفردية » ادركوا وتمسكوا بالقيم والأهداف المستمدة من الغرب » 
بل انهم عملوا على ربط المسبحيين العرب بالغرب حضارياً وهكذا فان تبايئاً 
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اساسياً فرض حاله في موقف المسيحيين العرب من محيطهم الاسلامي وفي 
المقايل » ظل المسلمون ذوو القناعات العلمانية المشاببة في شكل اسامبى نافرين 
من الغرب مهما هو «١‏ تغربمم » تام لقد اكد المسلم العلماني » برغم عسكه 
بالقيم الغربية والأفكار المعاصرة ١‏ على هويته الاسلامية المستقلة 

كان هذا التمايز في الحناح التحديثي من جسم المثقفين العرب تأثير رئيسي 
على التطور الفكري هذه الحقبة كان التحديث يعنى بالضرورة » من الوجهة 
المسحية 4 التغراب او الانجاه حو اوروبا 6 كذلك فال التغبير الاجتماعى ام 
يمكنه ان يأخذ الا مط المجتمع الأوروبى ومع ذلك » فان المعارضة اللحذورية 
في هذا المضمار لم تكن بين الموقف المسيحي المجدد على الطريقة الغربية والعلمانية 
الاسلامية » بل بين الموقف الأول والموقف الاسلامى المحافظ وكا سنرى 
ظلت بين هذين النقيضين مجالات واسعة للإتفاق , او على الأقل للاتصال الايجابي 
ويعود ذلك في الدرجة الآولى الى ان المغيربين من المسيحيين لم يذهبوا ععتقداتهم 
بعيداً وم سمحوا لأنفسهم مواجهة مشكاة الاسلام وم محاولوا ان دو فهوءا ينها 
وبين الحاجة الى التغيير كان المثقفون المسيحيون يدركون دائماً انهم انما يمثلون 
اقلية في المجتمع ٠»‏ وانهم بالتالي لا يستطيعون ان يتكلموا باسم المجتمع ككل 

وسسب هذا العامل 3 اصبح المثقفون المسرحدون اكير الجماعات « لاانتماء » 
( حسب تعبير الفرد فيبر ) بين المثقفين العرب ي هذه الحةبة. وحمت نتيجتان 
الأولى ٠‏ حصر المثقفون المسيحيون آفاقهم » عن قصد » لتجنب الصراع مع 
المجتمع العربي الاسلامي مما ولد مظاهر تطور عدة متناقضة ضمن الفكر المسيحي . 
والثانية » برغم ان مهمة حل التناقضات بين حركنى التحديث والتقليد كانت ممكنة 
نظرياً على ايدي المّفين المسيحين كان يجب ان تتم عملياً بواسطة المسلمين 
ومن خلال اطار الفكر الاسلامي كانت العلمانية الاسلامية التزعة الوحيدة الي 
تتسلح بالشرعية الضرورية لمعارضة النزعة الاسلامية المحافظة على مستويات عدة 

ربما كان المسلمون العلمانيون الأكير تنوعاً في الركيب والنظرة فهم راوحوا 
نفسياً : بين الاتجاه الغربي المتطرف والانجاه الاسلامي المحافظ ومع ذلك انبجهوا 
بسبب انتمائهم الى الحيل الحديد » نحو الخاذ مواقف تحديثية اكثر فأكثر كان 
انعتاقهم من تقليدية منشأهم وتعليمهم المبكر » نتيجة تعرفهم الى الطرق والقيم 
الغربية الى استقباوها في مزيد من"الحماسة والحشية 

ظهر ان المسلمين العلمانيين عاجزون » ربما للتجربة الحخاصة ببذا اليل » عن 
صياغة موقف فكري مركز ومتناسق فبينما ممكن تلخيص الاصلاحية الاسلامية 
والانجاه المسيحي نحو الغرب بفرضيات محددة تماماً » اذا العلمانية الاسلامية 


ف 


لبقى غامضة ومشتتة في نظرتها وي قيمها ومع ذلك اقهرب المسلمون العلمانيون 
من ان يككونوا نوعاً من التأليف او الصلة بين المثقفين المسيحيين المستغربين 
المسلمين المحافظين والعلماء الاصلاحيين 

وعبر هذا التأليف عن نفسه مبدئياً بنشوء روح القومية في اوساط المسلمين 
اكير من اتجاهها نحو الاسلام والثر اث الاسلامي 
هايتها » نما انجاه مهم من شكل خاص ضمن هذه الحركة الفكرية العريضة اذ 
اريت المسيحية المستغرية والاسلامية العلمانية. بعضهما من بعض. مع تبنيهما 
خاصة بعد تشكيل الجمعيات السرية والجماعات السياسية في الخارج مواقف 

ت تقارب هويتيهما ونظراتهما السياسية ؟ااخحذت النزعة الاسلامية المحافظة 
رالتزعة الاسلامية الاصلاحية تفترقان الأولى في اتجاه الانسحاب من الاثارة 
لعامة والآخر ى في اناه التوفيق مع الوضع الراهن اكير فأكير (7) 

تطلب العمل لتحديث المجتمع العربي مهمتين منفصلتين ولكن 00 
بعضهما لبعض وهما اضفاء الشرعية على التجديد ونسف الاشكال الفكرية 
والاجتماعية القدبمة كانت هذه العملية تهديداً ببدء ثورة فكرية من الطراز 
الأول اذلم يكن المحتوى الفككري السابق موضع تساول فحسب » بل طريقة التفكير 
نفسها كانت مو صع نحل 7 

لم يكن التجديد ني الفكر التحديثئي مقتصراً على الأفكار الطازجة » بل على 
الطربقة الى صيغت وحبكت بها هذه الأفكار ان مقولات العقل نفسها مرت 
بتحول جوهري بدأت العاني تستند الى اسس اكير وضوحاً واكير ملامسة 
الواقع ٠‏ وشرعت اللغة تكتسب مزيداً من المنطق والشفافية ان روحاً من التمرد 
بدأت تنمو بتزايد من وضوح الفكر والاسلوب 


تقاطب الفكر 


تباور التأقطب الفكري الذي رافق هذا التطور في ذهنيتين لكل منهما قيمها 
وافكارها وافاقها . فمثل المسيحيون المستغربون والمسلمون العلمانيون معا تموذبجا 
ذهئياً واحدا » بينما شكل المسلمون المحافظون والاصلاحيون النموذج الاخر 
كانت هاتان النظرتان معظم الاحيان في مواقم متعارضة في شدة وكانتا 
في احيان اخخرى : تتجهان نحو الانفصام بحيث يتجه كل في طريق واثر تزايد هذ 


0 30 


الانفصام اصبح النقاش كر فا كير منحرفاً او غرضا وبدا موقف كل من 
القضايا م مرتعدأ 0 عن نطاق الرويا الفريق الثاني ؟ 


اساوب ما كس شيلر (8): 
الاسلامية المحافظة المسيحية المستغربة 
والاسلامية الاصلاحية والاسلامية العلمانية 
الفكر المستند الى التقليد الفكر المتجه. كو التحديث 
ميل للنظر الى وراء ميل للنظر الى أمام 
السلف التققدم 
التحجر النفعية 
السلطة العلم 
العقيدة الي تتجاوز الواقع العقيدة « العلمية » 
التوجه الغائي للفكر التوجه المادي للفكر 
نظرات ستاتيكية اقيم الاجتماعية نظرات ديناميكية للقيم الاجتماعية 
ازلية الحقيقة نسبية الحقيقة 


ومع ان المسلمين الاصلاحيين (مقارنة بالمسلمين المحافظين) كانوا منفتحين 
على قيم العلم الحديث ومنجزاته . فانهم لم حاولوا البتة التكيف المنظم معها 
امهم اكتفواء قُ الغالب » بالتسويات الفطلة »؛ وانجهوا دائما و الموقف الدفاعي 
والاعتذاري فبدلا من ان يعيدوا صياغة فرضيامهم بتعبيرات حديئة (كا يحاول 
الاصلاحيون الرواد) اختاروا انتهاج اساليب التيرير التقليدية طغت الدعاية 
والمماحكة على مقار بتهم للامور بدلا من النتهد والتحليل 

سعى المسيحيون المستكويون واللبلمون الفلعادون ين هه كانه في درجات 

متفاوتة من النجاح إلى تكييف تصوراتهم للواقع في ضو اشكال المعرفة الحديدة 
فهم كانوا » بتحررهم من الروابط التقليدية الى حد ما » غير مقيدين» ما كان 
المسلمون. الاصلاحيون» بالتزامات لانخاذ مواقف مطلقة وهكذا فان التبريرات 
يمكنها ان تتخذ اشكالا حضارية (اي علمانية) وليس ديئية انهم انجهوا الى تبرير 
المواقف التحديئية وفق منطق ) التفسيرات التارعمة. هذه التفسير ات 8 بدت 
غير موذية من الوجهة الارئوذوكسية لكنها حملت ىُ طبامبا مضامين ذهب أبعد 
كثيراً مما تذهب اليه المواقع الارثوذوكسية 

لنلاتفت الان الى الموقع الاجتماعي والى خلفية كل مجموعة من مجموعات 


3: 


المفكرين العرب الثلاث الرائدة ‏ العلماء (المحافظين والاصلاحيين) »: الى سحيين 
المنتفريين. .والمتلمين :العلمانيق له ..ولئر بهل كان الو ضع الاجتماعى لكل ور 
تأثير على توجيهها النفسائي ومط تفكيرها 


العلماء 


انتسب العلماء في مصر الى الطبقات الدنيا وجاء معظمهم من القرى ومن 
الطبقات الافقر في المجتمع المديي وي المحلال الحصيب ٠»‏ فان عددا كبيراً 
منهم انتسب الى الطبقات الاقتصادية العليا » وجاء العدديك يمن عائللات مشهورة 
وعريقة كان لذه الاحتلافات 2 الاصول الاجتماعية» تاثير على ادوار العلماء 

لكن تكوين هذه الفئة الفكري ‏ #دريبا وتعليما ‏ هو نفسه في مصر والملال 
الحصيب وهو التدريب والتعليم اللذان كلاهما تبدلا قليلا بي القر ن التاسع 
عشر عنهما منذ ايام الغزاللي في القّرن الثاني عشر استند هذا التعليم إلى اربعة 
حاور أساسة القرآن الحديث » الشريعة » قواعد العربية » وكانت كل 
الموضوعات الاخرى مرتبطة في صورة مباشرة او غير مباشرة بالمحاور اأرئيسية 
الاربعة 

ان تمرس العلماء بالعلوم التقليدية سلحهم بمهنة وبسلطة لكسب العيش ”كا 
أضفى عليهم وظيفة اجتماعية ودينية ومكانة في المجتمع فان العلماء شكلوا 
كفئة اجتماعية » الى جانب الحيش وموظفى الدولة » واحداً من اكير التنظيمات 
الهرمية أهمية في المجتمع 

اشتمل دور العلماء على مدى واسع من الوظائف : اذ كانوا بمثابة قادة المجتمع 
في القرى والمدن الفقيرة لاهم كانوا يضطلعون بمعظم الواجبات المهمة كانوا 
يعماون قضاة ويقومون بالتوجيه الديي «السيامي ايام الجمعة ويعلمون الصغار 
ويعقدولن الزرواج ويصاون على الموتى امهم مثلوا وة النظام والاستقرار وكانوا 
اإشد مويدي الوضع الراهن ولعبت الفئات العايا ٠نهم‏ دورا مهما ني الحكم ومنهم 
من استح<وذ على سلطة مهمة كأصحاب الطرق الصوفية 

كان الانجاه الطبيعي السيابي والفكري و«للعلماء الجاهاً محافظاً 
وتستمد نزعتهم السياسية المحافظة جذورها من الفرضيات اللاهوئية للإسلام 
التقليدي وكان ينظر الى علاقة الانسان بالله على انها » في الاساس » علاقة السيد 
بالعبد » وعكست هذه العلاقة نفسها في خضوع المواطنين لحا كمهم وهكذالم 


١ 


تكن سلطة السلطان او «الحديوي » المطلقة على أتباعه مو ضع ادى 51 كن 
وجهة العلماء وكان ينظر الى دعوات الحكومة الدستورية والديموقراطية البرلمانية 
في ريبة اذ انها لى تكن تنتهك ما جاء في ١‏ القانون » بل كانت ادوات صممت 
لتقويض السيادة الاسلامية 

واذ دامت الأرثوذوكسية الرسمية قوية سياسياً » دام موقف العلماء مستقيماً 
لا يساوم أن الحلافة نجسد السلطة الزمنية كلها وهي مصدر الشرعية الوحيدة 
في المجتمع والدولة كان ينظر الى شخص الحليفة من زاويتين فهو كخليفة 
محمد وامام المومنين في دار الاسلام » وكذلك السلطان ٠»‏ وباديشاه الامبراطورية 
العثمانية وكان «١‏ ظل الله على الآرض » الذي استمد سيادته من الله مباشرة وليس 

من الناس أما الناس ( أي الرعية ) الذين عليهم واجب التسليم المطاق لله » فا 
كانوا ملتزمين لحضوع مماثل غير مشروط الخليفة وهكذا اعتنق العلماء نظرية 
الحكم المطلق ال ي لم تشبه كثير ا نظرية <ق الماوك الاللمي الأوروبية بل تلك التي 
استعملت من قبل الكتيسة. "اروس الأر اود و كسية الترض حكم القياصرة 
المطلق وقبلت الموسسة الدينية هنا » كما في روسيا » الحضوع الكامل للموسسة 
الحاكة في مقابل اعتراف الأخيرة محقوقها وامتيازاتها في النظام الاجتماعي 

حافظ العلماء كطبقة » على وعيدة الظر تيا لل, الأفوو. ونا كين الأسس العقائدية 
الخزمية الحقيقة الاجتماعية وطوع الموقف النفسبي الذي نجم لكرن اهما 
مع نمط نحياة الرعية الذي لا يقيم وزناً للزمن 

فمدا دامت وتيرة الحياة على حالما فان الافراد وابلحماعات يقبلون بحيا 
وأوضاعهم من دون سوال أو احتجاج. وساهمت الطريقة التقليدية الراسخة لمواجهة 
مصاعب العيش ولنقل الحكمة الموروثة في كبت النزعة الفردية وكبح ادراك الذات 
المستقل حافظ هذا الموقف على نمط فكري لا يطرح اي امكان لروية الي ء 
نفسه في اكير من وجهة واحدة وبقي اطار المعرفة التقليدي محتلا” مركز الوعي 
الجماعي وكان العلماء يعانون في شك غريزي أن السماح تمبدأ التساوللات سيمزق 
حتمآ 0 النظرة ومعها الاستقرار الداخلي والاجتماعي هلا عارضت غالب 
في شدة طريقة التفكير الحديدة الي دعا اليها لمصلحون ن والتحديثيون. والى ذلك» 
فان هذا الموة قف ينسجم مع مصالحهم كطبقة أن ابي اعادة صياغة اساسية 
المبادىء الأساسية او لطرق التفكير في شأن المسائل العقائدية لم تتضمن فقط 
مجرد استقدام نجديد خخطير واتما تبني مواقف تعكس 000 ما وتقيرب 
الأرثو ذوكسية من الاسلامية. وهكذا فان حركة الاصلاح الاسلامي ساهمت, بقيادة 
الأفغاني وعبده والى مقدار ما جحت . في تقويض نظام العلماء الفكري . 


بض 


وبالتالي ي تقويض موقفهم في المجتمع 

ان انزعاج العلماء والمحافظين ليس فقّط من قوى التغيير الحارجية بل ايضاً 
من جهود علماء الاصلاح في الداخل » دفع هولاء الى اتخاذ مواقف متطرفة ووجه 
هذه المواقف تعبيرها القوي على الصعيد السياسي » في مفهوم الوحدة الاسلامية 
اللي عارضت المفهوم العلماني للقومية وبموجب مفهوم الوحدة الاسلامية فان 
المسلمين اخوة بصرف النظر عن انتمائهم القومي وبالتالي ليس من فارق بين 
العربي والتركي والمصري والأفغاني والأندونيسي2 وتشير الوحدة الاسلامية 
كنا تصورها المحافظون » الى امة اسلامية تجمع العالم الاسلامي من مراكش الى 
آسيا الوسطى ومن البحر المتوسط الى اندونيسيا )٠١(‏ 

لم يكن لدى المحافظين » عكس,.الاصلاحيين » ناطقون بارزون باسمهم . 
ولم يتخذ موقفهم الايديواوجي شكل تعبير ايديولوجي . بل توجيه سياسي 
وشكل انبعاث الخلافة في السلطة العثمانية في الحزء الأخير من القرن التاسع عشر 
العنصر الحا كم في هذا التوجيه 

يعود عجز العلماء المحافظين عن التعبير عن ايديوأوجيتهم في صورة منهجية 
الى اعتقادهم ان لا نمة جديد ممكن ان يقال وهكذا انصبت كل الحهود على 
تكرار الحقائق القديمة بلغة تقليدية وخلال الفئرة انتجت اعمال ضخمة على 
ايدي المحاورين المحافظين طرحت فيها موضوعات. تقليدية معروفة وفسرت 
وشرحت في صورة مسهبة الما هذه الأعمال تجنبت » في عناية فائقة » اي 
مشكلة تكون فيها نكهة « نحديثية )١١()‏ 

6 العلماء عن انفسهم بلغة واسلوب صمما ليجب وقائع الحياة اليومية 
من عقل الموأمن وعلى هذا » طرحت جانباً الاهتمامات الملموسة بالوجود 
واقيم حاجز للحفاظ على الطلاق بين لغة التخاطب اليومية وبين اللغة العربية 
الفصحى اصبحت اللغة في ايديهم عنواناً للمكانية السامية واداة للسيطرة 
وكانت عامل تكريس لاحتكارهم المعرفة الحفية والنصوص المقدسة 

ومع ذلك فان التوتر بين العلماء والمجافظين والاصلاحيين » لم يصل 
البتة الى نقطة الفراق وكا سنرىي ظلت المفاهيم الاصلاحية فط راسخة في 
الأرضية التقليدية وكان الفارق الأسامبى . "ما سئرى » هو اختيار الاصلاحيين 
صياغة رد عقلاني للتحدي الفكري والسياسي الآني من الغرب وحاواوا في معرض 
الوصول الى ذلك ٠‏ تجاوز كل المحافظين ورسميتهم والتكيف مع الحضارة 
الحديثة اما المحافظونء» فكانوا يرون ان ذلك لايمكنه ان يتم من دون الخضوع 
للغسر ب 


يفا 


يمكن أن يبدو الحيديث عن عرشي مسيحي تناقضاً يٍ الالفاظ لكن الحقيقة 

بى أن المثقفين المسريحيين العرب لعيوا دورا رئر ا ىق النهضة العربية وتركوا 
7 عميقاً في حركة التحديث العربي 

كانت السمة الحاسمة لكل لمثقفين المسيحيين والبي ميزمم عن زملائهم 
المثقفين المسلمين العرب وحملتهم وزر القيام بدور خاصس 2 ميضة القّرن التاسع 
عشر »© هي كومم غر باء في المجتمع الاسلامي في المعبى الحقيقي والعميق ل 

أن كون الانسان عربيا هارونيا أو ادو ذوكنيا او بروتستانتيا يضعه ذورا 
في علاقة سلبية مع يطه وكان الحكم العثماني , للعربي المسيحي . يتمثل حكما 
انرا | كبر مما كان يعنيه هذا الحكم لزميله العربي المسلم واذ تاق المسيحيون 
أن نحرروه دوما بواسطة فرنسا او در يطانيا » أو اي دولة اوروبية اخرى. وكان 
المبيحيون في معظم المناطق 0 جبل لبنان ومدينة بيروت » يشكلون اقلية 
نيخ ' السكاك وكانوا مضطهدين في اثناء الحكم الثر كي لمجرد كوءهم «سيحيين 
فنا نجد ان على اي شاب مسيحي 0 بشيء من الثقافة ان ا حواجز 
التمييز والعداء حى يستطيع أن يشق طريقه في 07 

اشيرك المثقفون المسيحيون جميعا في شىء واحد على الاقل هو التجربة 
المرة بالاحساس بانهم 9 لخدو واكاك هده ار كه شتوو بولنات 
وفلسطين الجاها متميزاً هن القرى الى المدن الكبيرة » هن الداخل الى الساحل 
(الى بيروت في الدرجة الأول ومن هناك الى مصر ومن بعد الى اوروبدا 
افير كا 

هاجر المسيحيون ليس فراراً من الاضطهاد والمهانة فقطا بل لاسباب اقتصادية 
ايضاً كانت الدواقع الو حدت المسيحييين على الهجرة . حى الاعتبارات 
السياسية منها تختلف عما هي لدى امثالحم من المسلمين لم 0 بين البيئتين 
الاسلامية والمسيحية اي رباط حقيقي أو دائم وبالتائي ذفان المسيحى ١‏ درغم 0 
جزءاً من هذا المجتمع لا يستطيع ان ينمي شعور الولاء ذاه لللخلافة العشمانية 
كواطنه المسلم وكان الشكل الوحيد لاولاء الذي عرفه هو التوق الى قر 0000 
والشوق الى عائلته والاحساس بالتضامن مع ابناء الطائفة ثم الشكل الاخر 
لولاء المستند الى العاطفة القومية » ظهر في مرحلة متأخرة 

شكل اثقفون المسيحيون طبقة اجتماعية غير ثابتة وغير مرتبطة بغيرها 
اما حريتهم كذلك موقفهم العقلي كنا كلاهما نختاضعين لتأثير الظروف 


508 


لني تموا وعماوا في ظلها فهم بسبب تمط معيشتهم المحفوف بالمخاطر انجهوا 
نحو وضع أهمية قصوى لقيم اليقاء وللمضائل ا مر تبطة له عمل القاياون دن 
المسحيين ىِ الادارة العثمانية العامة أو سافروا الى مصر 5 حين أنحه اخرون 
ناحية العمل الحر او الصحافة او هاجروا الى العالم الحديد ونحول بعض الموارنة 
والارثوذوكس الى المذهب البروتستاني ء أما 0 انتهازية واما بفعل حفيفى 
وعماوا 5 الارساليات البر وتستالقية فدوسيق ومير جمين واداريين 

اختلفت نظرة هولاء الممسحيين ( العقاية ايه ولوجية اخمتلاقا دادا 
عن نظرة معاصر :)م من المسلمين الر اسخين عميقاً ف لينتهم الاسلامية 
والمسيحي المنتاضل من جدوره والعامل على هوأه : بكسب فط عدأ عن 
هذه الحلفية التقايدية » بل دخل فجأة ٠‏ وربا على غير توقع ٠‏ عالاً جديداً كلياً 
من الحاة والتجربة كان عل المسريحى ان لعتمل عل مصادره الخاصة وال 
يطور قواه لنفسه 3 وبالتالي ان رب مواجهة العام بطر يقته الخحاصة كانت حماته 
بمثابة مشروع نجاري تحدد شكلها التحديات الي يطرحها الوجود 

من ناحية كان من المحتم عل المسسيحى العر ني المتعلم والواعي ؛ أل درى 
الحياة والمجتمع من زاوية خخاصه كان من المستحيل مثلا » ان بحافظ لمدة طويلة 
على 0 وات والفيع بي اد مب وت المحيط به اد كانت اليم 
في اعمال تبط حياته اللحديدة وقراراته 

عن حالة الوجود اللي عاشها المسبيحي 200 ايضاً صفة مميز ه له مغل > 5 
الانجاه القوي نحو العقلانية وعبرتهذه الصفة عن نفسها بقبوله المتلهف لنظريات 
العصر العلمية والاجتهام كان الابتعاد عن ا التقليدية وتبي وجهات 
النظار المعاصرة اسهل نوعآ عل المسيحيين المثقفين غير المتصلين الحم ممأ 
كانا على المتعلمين من الشباب المسلمين اذْلم تكن هناك قيود ذهنية او اجتماعية 
تقيد المسيحيين ”ما بالنسبة الى المثقفين المسلمين الصاعدين 

احتوت ميول المسيحيين العقلانية بذور التمرد على كل اشكال الفكر المط 
والغييبي ولى يكن المفكرون المسيحيون في هذا المضمار خاصة الصحافيين 
والناشرين رد مراقبين سلبيين ارا ماين سرايد لعدوا وو يا 
ف بجذير الفكر المعاصر فلم يكن غر ف ان سدو هولاء المفكر ون المسيددون 
امام المسلمين, الجمسكين باهداب مهم وخد اأصة العلماء ليس رد معددين دل 
مفسدين للعر اث وللقمم , التقليدية .وقد تضمنت اقو انهم . والطربقة 8 قالوا مبا هده 
الاقوال ا ا من 0 انتهاك للعادة كان هناك جاوز ونوع من افر طَُة 


5 


وثورة تلوح في الافق 

كان المسحيوكن المتعلمون مهيا ين بكل قلوميم لتبي حضارة اوروبا 
الحديثة واذا لم تكن هناك اشياء اخرى ٠»‏ فمن الطبيعي ان عدم استقرارهم 
الاجتماعي وبالتالي مط استجابتهم وفكر رهم . حبذا الدفقة المجددة والامتصاص 
النهم للافكار الحديدة الآتية من الغرب وكان هولاء بمثابة الطليعة الطبيعية 
للتغير © لا" بشكارا الطبقة الاقدر على الاشياة اقرع ١‏ لديلاة بوكلنها ونا 
--_ وبالفعل » ادى المثقفون المسيبحيون العرب كر مهماوم اهمية في 

العرسي الاسلامي من خلال كومهم مفسرين للغرب ومب* مبشرين لقيمه 

ان الطبيعة المميزة للمنطلق المسيحي في النراث العربي تكمن في التوجه العلماني 
اذ ان الآدب العرني » من خلال المنظار المسييحي ٠‏ بدأ 2 حلة جديدة ومفعمة 
بالنشاط جعلت من الممكن نحليل هذا الادب وتقييمه وفق المّاييس الحمالية 
والادبية فو ضع العامل الاسلامي الديي جانبا وتركز الاهتمام على اللركيب 
والاساوب وبشهد عدد المولفات ره والشعرية الي نشرها كتاب مسيحيون 
أبان هذه الفئرة على هذا الاهتمام المسيحي النموذجي ويمكن المرء ان يقول 
عن اللغة العربية انها تمددت بالفعل قي القرن التاسع عشر بتأثر مجموعتين رئيستتين : 
أدباء الحلال اللحصيب (لبنان في شكل رئيسي) أي المسيحيين » والمرجمين 
المصريين للمولفات الاوروبية 

نحا الادب منحى أنسانياً بارزاً نتيجة مساهمة المسيحيين وكان من تأثير الادب 
الاوروبي على العقول والاذواق للمثقفين المسيحيين ان شكل عاملا مهما في هذه 
العملية. ويجب الا يغرب عن البال ان المسيحيين كانوا ردحا من الزمن» من المستقبلين 
الاساسيين للثقّافة الغربية وكانوا اول هن سافر تكرارا الى اوروبا الامر الذي 

مطلعين اطلاعاً مباشراً على الحضارة الاوروبية . لهذا كله » كانت التأثيرات التي 

شكلت الحيال الادبي الصاعد» ووجهتهغردية » بي شكل كاسح من حيث خصائصها. 

فلم يكن ممكنا اذا ( ان تتم علمنة الآدب العررلي كليا بواسطة حركة اللرجمة 
من المولفات الاوروبية «المساهمة المسرحية المتميزة تتمئل 2 نحويل الذوق والابداع 
الادسين عاطفياً أ وفكرياً ومن داخل رسكن ذلك في الانتقال من منظور 0 
لقوة تفوق الادراك البشري الى منظور يحتل فيه الانسان وظروفه مكانة رئيسية 
واكتسب الادب امككان ان يصبح واسطة الوعي الاجتماعي والحماللي في حين 
كان اداة للطقوس والاحتفاللات فقط 

وفضل المثقفين المسبحيين يقوم عل ان اشكالا وكيم وعي جديدة قد تمت 
الى جانب العلمانية الانسانية الناشعة كرا 0 وجهة اللانتماء الوجودية ولد 


ليا 


تقرير خاص لقيمة الفرد وعلى الصعيد الاجتماعي والسياسي »2 فرضت العقيدة 
اللببر الية استجابة شديدة 

وي معر ض تطور الوعي الاجتماعي والسياسي بين الكتاب الببحيين 
برزت »2 بالتدريج » » فكرة القومية العلمانية وان الشكل الوحيد الممكن اا 
السياسيٍ من الوجهة المسيحية » بحب ان يستند .ع بالعيم » الى الممداً القومي 
لا المبدأ الديي ان فكرة الدولة الثيوقراطية (البي بي عليها المجتمع العثماني) 
لم تكن غير مطابقة « العقّل » والتقدم (" العا الحديد فحسب بل كانت متعا كسة 
مع الادراك الحديد للتاريخ العرلي وللهوية العربية وني المقابل طرحت العروبة نفسها 
بدأ للعربي السياسي الحديد بغض النظر عن دينه وان ما اثبته هذا الشعور الذي 
حر كه المسيحيون في موضوع متزايد » كان ان الدين المشترك لا يكون بالضرورة 
مصيرآ مشيركاء وان العروبة تعبير عن نفسهأ عمصالح وولاءات تتجاوز تلك اللي 
يلدها الدين . أن العروبة م هى نقيض العثمانية وني معبى آخر نقيض الوحدة الاسلامية 

لكن ادراك النتائج الكاملة المكرتبة على هذا الحط من التفكير » كان بطيئا 
0 المتعلمين 0 المبلفين. + ان من الممكن 
بناء مجتمع علماني عقلاني في اطار الامبراطورية العثمانية باتباع شكل هن اشكال 
اللامركزية السياسية والادارية . وقدمت الملكية المز دوجة في الامبراعا ررية التمساو 5-7 
المجربة مثلا مقئعا في هذا السبيل وربما كانت هذه الاعتبارا ث السيأسية العلمية 
الاساس القوي للتعاون بين اللمثقفين المسيحيين المجددين على الطريقة الغربية 
والنخة الاسلامية الاتعلمة 


النخبة الاسلامية العلمائية 


الي م كان الى الان ‏ لنا هنا محرد تعبير لتصنيف 
من الناس مماما. كتعبير ١‏ المسلم الاصلاحي ) وم المسيحي المغعرب »© وبالتالي 

لا ا التعبير من معناه الحري المقصود بقّولنا « المسلم العلماني » 
م اولئك المثقفين المسلمين غير المندعبين مباشرة في حركة البعث الاسلامي : 
من اولئك المثقفين المندممين في الحركة اي العلماء المصلحين وضمت هذه الفئة 
أفراداً تباينت آراوهم في صدد المسائل الذينية كثيزاً » لكنهم مع ذلك يشتركون 
في صفات عريضة ميزمهم عن العلماء من فاحية وعن المثقفين المسيحيين من ناحية 
ثانية وهكذا نجد مدى من التباين داخل هذه الفئة » اكبر مما نجده داخل الفئتين 
الأخريين وبالتالي كان هناك بعض من وقفوا قريبين جدا من الموقف الاسلامي 


١ 


الاصلاحي » وكان آخر ن قريبين جدا من الموقف المسيحي المنجه نحو الغرب 
بيئما ساك آخرون عوقمى وسط تقريباً 0 اعتبار النظرة المميزة للموقن 
الوسطي القاسم المشيرك هذه الفئة ككل 0 

واكتسب المسلمون العلمانيون صفة خاصة بفضل اينهم الاجتماعية 
وتعليمهم وسواء كانوا من مصر أو من الحهلاال الخصيب قام مم انتسيوا إلى 
فئات اجتماعية متصلة ومتأصلة في المدن ووجدت استثئناءات عدة للقّاعدة فى 
مصر ولكن قْ سوريا والعراق جاءت النخية المتعلمة كليا الى حد ما 5 
المسلمين السئة (سدقف الطقة الأوسطى) كان المصريون وكذلاك السوريون 
والعراقيون عرضة لعملية بناء اجتماعية واحدة تقريياً اذ انهم تبروا انماطاً 
متشاءبة للنشأة » وكان لم نظام القيم ذاته . واخذوا نحط التعليم ذاته 

كان تأثير النزعة القليدية 0 سآ مسا قوياً في سنوات الدراسة الاولى 
خاصة بي الكتّاب ء فطفى القرآن ومبادىء الايمان الاساسية على عمّول الصغار 
وبعد المر حلة الابتدائية ‏ شكل التقدم الى التعليم وخاصة التعليم ذا النمسط 
الغرني » نجربة جذورية ومولدة اما التعليم العاللي على المستوى دمعي او 
المهبي فكان يتابع في القاهرة او بيروت او القسطنطينية او باريس 
كان ابناء هذا اليل اوائل المسلمين الذين يشهدون تطعيم تنشئتهم التقليدية 
بالعادات والنظرة العقاية الحديثة ومن هنا بدأ امسا م المتعلم كس بالغر بة والنفور 

ومع ذلك . وعبر المقارنة بأمثالهم م ال ٠‏ احس هولاء المسلمون 

الشياب بالأمن 2 محيطهم ٠‏ ذلك بأنهم ولدرا 5 عام بعتبر وله عالمهم ل عام 
حفظ لأبناء طبقتهم الاجتماعية احلام الامتيازات والثورة والنفوذ اما الشعور 
بالاستئصال الذي كان يملاً المسيحيين المثقفين ء فكان غريباً على المثقف المسلم 
ومع كون افراد هذه الفئة المسلمين العلمانيين ‏ خيروا نحركا واسعا 'فان 
الحركة كانت دائما طوعية تقريباً وظلت لحظات النفى موقتة والحقيةة الأكثر 
أهمية . كانت ان الانتقال من دمشق الى القاهرة . او من القّاهرة الى القسطنطينية 
لم يشكل مرحلة هجرة كا للمسيحي ذلك بأن المسلم الذي كان يذهب الى 
الامبراطورية العثمانية او الى مصر ٠‏ كان مجد نفسه بي نطاق عام معر وف ومألوف 
وم يكن المسلم المنتمي الى « عاثلة كريعمة ٠‏ من سوريا او من العراق 4 يغتين لجنيا : 

في مصر مثلا . كا يعتبر المسيحي العري القادم من البلدين ذامهما ان النفي 
عن منزل العائلة بالنسبة إلى المسلم » بمثابة ثزهة عريضة ء وليس اقحاما 
بالهوة 5 المجهول ان المسلم » الا في حالات نادرة » كان يعود دائماً الى دءته 
بينما المسيحي يبقى في المنفى الى الابد في معظم الاحيان 


يض 


تأثرت نظرة هولاء المسلمين العلمانيين الى النشاط الاقتصادي كثيراً 
بمو قفهم الاجتماعي وخخبر مم فلم يندفع المسلم برغم كونه متعلماً وراء الحاجز 
الاقتصادي في قوة كما كان يفعل زميله المسيحي دائماً بدا المسلم محميا 
بالروابط العائلية ومحصنا ضد مهديد زميله المسيحى دائما ومحصنا ضد بهديد 
الفقر المدقع بالمكانة الموروئة فلم يكن يدير ناظريه الا نادرا نحو ما هو افضل 
من الخالة الى ولد فيها والى كانت عادة حسنة في شكل كاف ٠‏ وبدا ان اذواقه . 
حى بعد تعرضه لاغراءات اوروبا » لم تتغير وبدا انه عاجز عن تكييف نفسه 
مع عالم المال والتجارة ظل العالم البورجوازي في قيمه المحسوبة والمتبدلة غريباً: 
بل » كا سيظهر من بعد غير مفهوم لديه ان روح رجل الاعمال المخاطرة 
الي اطلقت المسيحي لم تمسه وكان عليها ان تنتظر بروز جيل اسلامي آخصر 
لتجد تعبيراً لها في طبقته ونتيجة هذا » فشل في اكتساب العادات والمزايا البى 
لفحت الحياة يي انسان العصر الحديث الاقتصادي ان المسلم العلمالي نظن الى 
العمل ٠‏ من منظار المكانة والاهمية الاجتماعية : وليس من منظار ااربح والنجاح 
فلم يكن اذأ تفضيلة العمل في الحكومة والحيش والقضاء بدلا من التجارة او 
الصناعة مفاجتاً 

ولم يكن مفاجتاً ايضاً وجود اختلافات بارزة بين المواقف الاساسية للمسلمين 
العلمانيين والمسيحيين المغربين برغم التشابه الوثيق في نظرة الفريقين الى الامور 
الاجتماعية والسياسية فبقيت دائما فروقات جوهرية في الموقف النفسي 
والذوق ٠»‏ والمصالح الاساسية والاهداف وراء الاتفاق العملي على قضايا 
محددة والتعاون المخلص يُ مجالات واسعة 

بينما كان المسلم مطمئناً ومرتاح البال الى محبطه الاجتماعي كان المسيحي 
دائماً يعيش صورة القلق الواعي 

احس الاول بانه سيد بيته » وأحس الثاني بأنه غريب على هذا الاساس 
رأى المسيحيون ان الشكل الشرعي الوحيد للعمل الاجتماعي او.. السياسبي لا 
يتم الا بأحداث تغيير جوهري يُُ الانسان والمجه 

واضح اذاً ان المسلم العلماني لا يمكنه ان يكون علمانياً بالقدر الذي كانه 
المبيحي المغخحرب فمع كونه لم يسمح بطغيان النظرة الدينية على اساوبه في 
مقارنة الامور فأنه لم يكن مستعدا لولوج باب النقد الديني الحدي فتوقفت 
ميو له العلمانية حيث اصبح غير راغب ىِ التصدي للاصلاح الاجتماعي والسياسي 
بعيداً عن الاختبارات الدينية 

صححيح » ان حبى المبلمين ذوي المشاعر الدينية القوية 5 قبلوا ( ضمياً '» 


و وفنا 


فصل الدين عن الدولة لكنهم لم يستخلصوا قط النتائج النهائية والضرورية 
لهذا الموقف 

ان الفارق الاساسبى في هذا المضمار بين العلماا الاسلامية والتجديد 
المسيحى على الطريقة الغربية » ممكن ان يلتمس في ا:.داى المسلمين العلمانيين 
سياسة اصلاحية معتدلة في مقابل تبي المسيحيين المغتربين لسياسة نحول جذري. 
وبرغم عدم وجود ثوريين حقيقيين قبل 201414 فان الاسس الفكرية للثورة 
َ ارساوها ذلك الوقت ٠‏ وكان المفكرون المسبحيون يعبرون عنها اقوى مما 
كان المسلمون يفعلون فالكتابء والناشرون المسلمون العلمانيون نظروا نظرة 
نقدية الى الاوضاع القائمة بغية تحسينها ٠‏ وكا فعل آباوهم نظروا الى النظام 
الاجتماعي القائم (بمنظار تازيخي) كمصلحة يكمن اصلها الكلي ومعناها في الاسلام 
وف المجتمع العرني وهكذا فان ما ممكن انجازه على صعيد الاصلاح الاجتماعي 
والسيامي يحب أن يتم من داخل النظام القائم ٠‏ ووفق معطيات الاطار العر لي 
والاسلامي الثققاقي ومع ذلك افضى هذا الموقف الى وجود تباينات مهمة في 
الموقف السياسى لهذا الحيل من المسلمين العلمانيين أحس البعض ان الخحل الوحيد 
للازمة الاجتماعية والسياسية هو في الالتفاف حول الحلافة العثمانية ودعم الوحدة 
الاسلامية » بينما الح آخرون على ان الطريقة الوحيدة هي في القضاء على الطغيان 
العثماني واستعادة الخلافة العرب ورأى فريق ثالث ان الحل الافضل هو في 
التأليف بين المطامح العربية والوحدة العثمانية اي استقلال ذاتي في اطار من 
اللامركزرية 

فهم المسيحيون المغتربون الاصلاح على انه ويل جذري وفق النموذج 
الاورووني ٠‏ بينما اعتبر المحافظون » ان لم نقل المصلحين » ان الانجاه التجديدي 
بحو الغرب ٠‏ هو بداية مماية الاسلام وي حين رغب المسيحيون في فتح ابواب 
التغيير على مداها » رغب المسلمون المتدينون في اغلاقها كليا وكان سعي المسلم 
العلماني الى ابقاء الباب مفتوحا امام التأثيرات التجديدية . وحرصه في الوقت 
نفسه على الحفاظ على الثراث التقليدي ٠‏ نوعاً من التأليف بين قطبي هذا 
التعارض الامر الذي ناسب الشباب المسلمين المثقفين تماما فأصبح اهتمامهم 
الاول التكيف مع متطلبات الحياة العصرية من دون التورط في خلافات عقائدية 
اساسية وتمكن هولاء الشباب من التمسك ببذا الموقف ٠»‏ ليس لان الترعة 
الاسلامية العلمانية كانت في الاساس تسمح بأن تتعايش مع وجهات نظر 
متعددة » بل لان هذا الموقف خدم ايضاً المصالح الاجتماعية الاساسية لمولاء الشباب 
المتعلمين والمنتمين الى عائلات ميسورة وظهرت هله الحالة من تعايش المتناقضات 
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على المستوى النفسي وتم التعبير عنها : في طرق عدة 2 فعلى مستوى التجر بة الشخصية 
لمعتسن ادلم النقته بردم كل ع ينه روي ٠‏ ٠د‏ اله و ناه وهو رد 
الاوروبيين انه مهما اقرب من الغرب » بدا عاجزا عن التغاب على الاحساس 
بان الغرب شيء اخر : هذا الاحساس الذي تمكن العر في المسسيحي من ان يتغلب عليه 
في سهولة بالغة وانعكس هذا الاحساس في الموقتف الدفاعي الذي امخذه المسلمون 
دائما 2 صدد د رامهم الأسلامي وهويتهم الاسلامية وسواء كان متمسكا 
بأهدات الدي: ن ام غير متحساك » كان سبلم المقيم في الغرب » يتحول الى موقف 
اعاني ويعود من أورودا ممتنعا بتفوف الاسلام الطبيعي كان موقفه الدفاعي 
بقوده دائما الى .وقف 0 هجومي عثل ُْ المجادلات العنيفة والدفاع عن 
المعتقدات الاسلامية البى اشتهر بها المسلمون الذين تعلموا في الغرب 

وعل صعيد آخر وه المسلمون العلمانيون" بنظربة ار نحية أسدت العرب. 
والاسلام فور هيما وحاسماً ي انبعاث اوروبا الثقّافي في القرزوتٍ الوسطى 
اصبح الاقتراض من .الغرر ب جرد اسير داد لما كان اعطي اياه سابقاً ونستت 
ان لهذه النظرية فائدتين من نأاحية بررت هي الاستعارة وهن ناحية 
لطفت الشعور بالنقص الذي احس به المسلمون جاه تفوق اورويا الواضح ف 
الثمافة والقهوة 

اغقير . امون 8 ن انفسهم الحكام الطبيعيين في الشوون ذوات الصلة 
بالعلاقات مع اوروبا "كا رأوا انفسهم الناطقين باسم النهضة » وتصوروا الهم 
افضل حماة المصالح الحقيقية للمجتمع ية تلقاناً ان مصا هم 
الطبقية هي صالح المجتمع بأسره 

نبجب ان يكون واضحاً الان ان النخبة الاسلامية المتعلمة قد دفعت لتكون 
او لتلعب دورا خاصاً في النهضة العربية يتمثل في كوببها عامل وساطة لتكييفف. 
الانجاه نهو الغرب الذي وعية المسدون ردكت التزعة الاسلامية_التقليدية كما 
رفع لواءها ودافع عنها عنياا الملحوة.والهالطون .عل. لين جل بح بسراء 
اننا نلمس ٠‏ في تتبعنا للتطور الداخلي وني المواقف لني الخذها المتلعوة العلمانيون 
صدد التحدي الات من الغرب آثار بعض الحطوات الرئيسية الى انطعت 
ف عملية التغيير ا والاجتماعي المميزة لمذه المرحلة 5 كان هذا 
اليل الاسلامي الاول يواجه ي شجاعة معالة التغيير ود رغم على ان يعالحها على 
مستوى المجتمع ككل 

وبرغم التصاقهم الحقيقي بخلفيتهم التقليدية ٠‏ شرع المفكرون المسلدون 
التقدميون 2 هذا الجيل يفقدول حميتهم الدينية وينسلخون عن قواعدهم التقليدية 


06 ٠. 


وبات موقفهم من العضدة الاسلاه.ة كابر الاسلامية باردا غير مبال انام 0 
لذوقا 0 الاسلام هم .يتحول في بطء من كونه دين مليئاً بالمهاني الى رمز 
للهوية اإأواحدة والد اتماسك 00 اسطتهم ولت النزعة 0 بي بع اناد 
العاماء 0 : باستعماخا كأساوب بالتدرج د ذهي ابت 
3 انه لم يكن في بوم منسقاً في شكل كامل) لكننا يجب ان نذكر ان العلمانيين 

ا سين حى ثبي ني اكثر مواقفهم تقدماً » اي عادة راسخة 
أو أي معتهد لاق ذلك الوقت ولا في أي «رحاة لاحقة بل اتسووا بنز عة محافظة 
عومةة 

واقفيو. :فأن«المزافيق المعر يد بو التظوة لدين كانت من و رجهة المنامين 
العلمانيين : ذوات اهمية من حيث كوما نظرة عا لى الانسان 0 1٠‏ 
مثالا ل يطر <وا على المستوى الاخلافي مشا كل العام والانمان عير لجوثهم الى 
التعابير الدينية كا الخال مع المفاهيم المسيحية للمأساة والحطيئة 

ويبدو ان مشكلة الشر لم تطرح في شكل جدي فاتخذت العلمانية الاسلامية 
لنفسها موقا خاصاً قبل بالمعطى تلقائاً ودون تساول الها حيال الالم 59 
اللذين ينفرد ببما الواقع الاجتماغي م تنظر اليهما في اطار اجتماعي 
نظرت اليهدا كحقائق اندانية مجردة كذلك لم يستطم الموقف د 
الاسلامي ان يقدم مبدأ يمكن بواسطته اضفاء اهمية على هذه الحقائق 
حيث .ينظر اليها في اطار اقتصادي سياءبى لققّد كان للغموضى الومجودي 
زاو البراءة ) فى التزعة العامانية الاسلامية مغزى عميق على موقفها *ن 
الاسلام كنظرة شاملة على العالىح ونيتشه حث يوماً مواطنيه الاوروبيين 
على القيام بتشريح ذاني المسيحية بغية محرير اوروبا من قبضتها هذا التشريح 
الذي كان يمكن المسلمين العلمانيين القيام به لم يكن ب الحسبان 


أض 


العمصسا كان 
لسر مر رت الاصلاحيت فى الامسلام 


التوجهات الاساسية 


قادة حركة 0 الاسلامي في ادراك الحاجة الى التغلب على 0 ر 2 7 
والروحي للنظرة التقليدية للاسلام )١(‏ » لكن الوجه الايحاني لهذا الادراك ظل 
0 دافمه ووشيق صلته بالواقع وكانلت الحطوة الاو لى ف هلا الطر يق الانتقال 
من الطاعة العمياء للتفسير التقليدي الى مقاربه جديدة واكير نحرراً (*) ادى 
0 بالضرورة ان و2 ضع التحليل العققلاني (التمحيص ) كشرط سادق للتهسير 
م يفتح هذا الياب امام ا اعتبار مبداً التقر بيم المستقل (الاجتهاد) فقّط بل هو 
طرح تناو ل عن سلطة الهيئات التقليدية ار اسخة اعطى هذا الانتمال حافرا 
قويا لحركة الاصلاح ها انه قوذ وحدة النظر التقليدية 
كان حمال الدين الافغاني ومحمل عبده ابرز شخصيتين و در تان 5 حركة 
(وكذلك ار قي محلته الشهرية ادر لي 0 كانت كا اا 
المهمين الف> 5 الاصلاحي . كان المصري عبد الله ا (201845 _ 004 
بالا عبد ا الغرني 189 -1963). وكان الشيخ طاهر الحزائري يمثل 
عب الشدية منذ البدء على أن ا الانيعاث الذي الي قادها الافغاني وعبده 
العقيدة مو 2 ار ل كان الحافر الاسامي 2 نابعاً من الحدي 


يذ 


الأسلاءي بالاستجابة التحدي الغر ني بطر بقة انجاية » لذدلك كافح لاعادة 
تأسيس الحقيقة الاسلامية وتقويتها عن دون تعريضها للنقد الحر 
بعض اأكتاب قارد حركة الاصلاح الاسلامي بالئورة انبر و تستائتية ؛ وعبده 
باو ثر 600 ليس هناك ابعد عن الحقيقة من هذه المقارئة ‏ كانت النزعة 
الاصلاحية في الاسم ارثوذوكسية متجددة 2 ولم تكن دعوة عبده لاعادة 
صياغة العقيدة ٠»‏ بل للر جوع ال الاسلام « الصحيح 1 فلم تشابه هذه الحركة ,2 
في بعض جوانبها الفلسفية » البروتستانتية » بقدر ما شاببت بعض اوجه الحط 
التومائي الحديد : في كاثوليكية القرن العشرين. مرة اخرى نول ان المقارنة يجب 
ان بنظر اليها فى حدرد ضيقة ذلك بأن الفكر الاصلاحي ٠‏ من الناحية العقائدية 
والمنهجية » 505 ف الدرجة الاولى القضاة وعلماء الفقه الاسلامي ف العصور 
الوسطى (50) 
رهكذا ليس مفاجثا" ان هجمات العلماء المحافظين على حركة الاصلاح لم تشكك 
جدياً في المقاصدية العقيدية للاصلاحبين ففي اطار العقيدة » الحصر ااتجديد 
الذي دعا اليه المصلحون بي المجاللات الشكلية والاجرائية وكان من الصعب على 
6 علماء الازهر محافظة ان نجد دما : ف الصياغة الانية للعميدة الاسلامية ا 
وضعها رائد العلماء الاصلاحيين بي 00 (رمما » باستثناء اسلوها القائم على 
السوال بوالحواف: ) 
رس ما معبى الأسلام 5 
ج ‏ الاسلام هو الاقرار باللسان و«التصديق بالقلب ان جميع ما جاء به تبينا 
محمد صلى الله عليه وسلم حق وصدق 
س - ها اركان العقيدة الاسلامية اي اسأسها ؟ 
ج ‏ اركان العقيدة الاسلامية ستة وهئ الايمان بالله تعالى» والايمان علائكته ع 
والايمان بكتيه والاتمان برسله ء والايمان باليوم الآخحر » والايمان 
بالقدر » (5) 
لم يعبر عن الرسالة الاصلاحية بتفسيرات. فلسفية لافكار جديدة بل في صورة 
لغيه بالشكلين التقليديين لعرض الافكار : الرسالة الدينية والكراسة التبريرية 
ان الرسالة الدينية » في بنيتها واسلوبها » ٠‏ هي أي الأساين امتداد عصري لعلم 
الكلام في القرون الوسطى لكنها تختلف في روحها اذ الانسان يحس أكيداً 
ندى قراءته لكتابات عبده والحزائري بعاطفة مستوية خلف الاسلوب اله 
الرصين فيلاحظ » مثلا ء» ان هناك هدفاً وراء المواقف الألوفة المستندة الى النصوص 
التقليدية » وان هناك تلمسا لتأليف جديد ببذا الحهد فقط حقق الفكر الاصلاحي 
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أسمى اعماله ومارس اوسع نمو ذه 

والحانب التبريري ني الادب الاصلاحي كان اكبر حجماً كتب هذا 
الحانب من مواقع دفاعية لكنه كان دائماً يتخذ مواقف هجومية كان هذا النمط 
التبريري يصرف معظم جهوده متمسكا ني صلابة بالاسس الي انطلق منها 
رافضاً ان يمتحن فرضياته الاساسية كان محكوماً على هذا الحهد التبريري ان 
يعاني من نص في الرصانة الي اتسمت بها المولفات الدينية الافضل العلماء 
والاصلاحيين لد اخفى التحدي روحا جبانة وقيد البيان العمقل فليس صعا 
ان نرى الاصلاحيين المسلمين تدافعين عن الاسلام » قد تسلموا مهمة لم يكن 
معظمهم اهلا لحا لكن العلماء كانوا الناطقين الرسميين الوحيدين باسم الدين 


مقولاات الاصلاح 


حدد الافغاني المشكلة بايجاز بليغ حين قال المجتمع الاسلامي مريض 
وخلاصه يكمن 2 الأسلام . «كل مسلم مريض ؛ دواوه ف القَرآن » (7) 
قدمت هذه العبارة تعبيراً واضحاً لفرضية مسيطرة في النزعة الاصلاحية في الاسلام 
فل فسرت بجملة واحدة سبب الداء السائد وحددت دراءه . تمثل الداء على الصعيد 
الذاني » بفقدان الايمان وعلى الصعيد الموضوعي ٠»‏ بالانحلال السياسي لم 
يو كد المعيار الذي استعمل لتحديد العلاج على النقد والحقيةة بل على القوة والنجاح 
ان احراز القوة وتحقيق النجاح لا يوديان فقط الى وضع اجتماعي وسياسي 
سليم » بل ويتضمنان كذلك محولا داخلياً » هذا التحول الذي يكمن مفتاحه في 
القرآن 

اعطى ربط الانحلال السياسي بالاحلال الديبي حركة الاصلاح الاسلامي 
سمة النهضة السياسية والانبعاث في وقت واحد وهكذا شددت النزعة الاصلاحية 
القوى » خلافاً لما اعتقده الاجانب وغير المومنين » ان اصل الانحراف الاجتماعى 
والسيابي في المجتمع الاسلامي ليس في الاسلام بل في المسلمين اغلق هذا 
القول الباب بوجه نقد العقيدة » ووضع العاماء كناطقين رسميين باسم الدين 
في موقع القيادة وهكذا . باعتبار المسلمين محخطئين ٠»‏ تعززت سلطة العلماء 
فانتحلوا دور قيادة حركة التغيير 

ركرت الحركة الاصلاحية على اللحهد المحافظ والبعيد لارجاع المومنين الى 
الصراط المستقيم ويفسر هذا كذلك التأكيد على مبدأ الفهم الصحيح ا 
كان الاسلام 3 جوهره سليماً كا كان داعا لكن فهم المسلمين له كان < 


أل 


وهكذا فان «ما تراه اليوم في المسلمين من التقهقر ليس من حقيقة دين الاسلام 
بل من جهل المسلمين » (8) 

قال رفاعة رافع الطهطاوئ )١41/8.-18٠0١(‏ (4) : في الحيل الماضي ان 
العلماء يشكلون الفئة الوحيدة القادرة ة على نقل التعليم الحديد الى الجيل الحديد 
وهذا يعي أن المعر فه الاوروسة جب أل عر عير العلماء واعهم حب أن يشرفوا 
على تعليمها لم 6 المقارنة بين الحلال الاسلام وصعود اوروبا ٠»‏ للطهطاوي 
ومعاصريه » نذير مهديد كا كانت للافغاني وزملائه كانت اوروبا في نظر 
الطهطاوي : مصدر امل اكير من كوا مصدر نديد فاقترن الاعجاب بالحضارة 
الاوروبية : الذي طغى على كتابات الطهطاوي 2 مع روح الث بالنفس المستندة 
الى الاعان بان. الأسلام ركم كوته متخافاً » قادر على اللحافق باورويا امعاصرة 
رفض الطهطاوي الفكرة الي تقول بوجود الفساد الداخلي الذي يعمل في قلب 
البتيان الاجتماعي . ٠‏ واعتقد ان استعارة العناصر الصحيحة هن اوروبا كفيلة محل 
ال ابي تواجه الاسلام اما بالنسبة الى الافغاني و تلامذته» فلم تكن المسألة 

تنتهي بالاشارة الى كيف هي الاستعارة الحكيمة من الغربلان مهمة العلماء هي 
الانقاذ في وضع من ااتحطم المحدق 

رأت الحركة الاصلاحية في الاسلام ان العالم الاسلامي يحو رحى صراع 
حاسم مع اوروبا لذا حاولت 2 2 رعي مرات رمن دوت رعي مرات »ع أن تبي 
قيادمبا عل اساس من السلطة السياسية ذلك ان معالحة المرض الذي ابتلي نه المجتمع 
ملاو موك الى مواقع السلطة ومن هنا كانت التحذيرات الرويوية من كارثة 

محفقة ها تعب الافغالي 57" من تكرارها ‏ لمحدد دور العلماء في ضوء خلفية 
من الانهيار السياسبي داخليا اصبج العام الاسلامي مجزءا ومقسما في شكل 
استنز ف هعه 5وته وحطم ارادته بي القتال والآن تعر ذى للتهديد ٠.‏ بل وقع فر سدة 
للاستغلال الاوروبي ان المصالح الاوروبية بي العام الاسلامي استفادت استفادة 
كاملة من استمرار انحلال المسلمين وتقهقرهم 

وهكذا رأت النزعة الاصلاحية في الاسلام الها تعمل ١‏ لاحياء الرابطة الدينية 
وتدارك الاختلاف الذي وفع 5 الملك تمكن 0 الذي يدعو اليه انور 00 
وم سند و حهمها » يُ القيادة إلى اسس برغماتية فقط بل الى ادعاءات 
الشرعية الدينية المستمدة من « الشارع الآول » الب 58 محمد نفسه )١١(‏ 

كان التأثير العميق للنزعة الاسلامية الاصلاحية على النهضة الفكرية خلال 
هذه الفيرة نتيجة مباشرة لنجاحها في تر سيخ 2 تم ذلك في مصر 
جزئيا بمساعدة الفئات المحافظة الراسخة في الدوائر العامة كان تأثير المصلحين 


2 


الاسلاميين المتواصل على الحياة السياسية والاجتماعية ي مصر حبى قيام الثورة 
في 1987 » اقوى من اي عامل آاخر بمفرده 

ولكن برغم نزعته الحيوية كان الفكر الاصلاحي في الاساس . مضاداً 
الثورة في توجهها الاجتماعي والسيابي ارسى هذا الفككر الاعتقاد ان ني الامكان 
تطبيق نظرية الاصلاح في فعالية بموافقة النظام القائم وتأييده (؟١)‏ وبرغم معاداة 
المصلحين للخديوي ولبريطانيين » اداروا هم ظهورهم للمعارضة الحدرية 
المنظمة ٠»‏ وبدا امهم يعانون من الحوف الغريزي ذاته الذي تملك اسلافهم من 
المعضاة وعلماء الدين قُ المرون الوسطى الذين حرموا الثورة وان كانت ضد 
حاكم طاغية » لكين الانغماس في الامور السياسية لم يفسح للهروب او التملص 
لهذا وجد القادة المصلحون انفسهم دائماً متورطين في الصراع السيابي » لكن 
موقفهم ما كان جذرياً بل كان معاديا او غير متعارن وبي التحليل النهائي . 
كانوا يعتبرون الاشخاص اهم من الافكار » والوصول الى التسويات ليس صعبا 

لم يكن في استطاعة العلداء » بحكم رظيفتهم في المجتمع ؛ سلخ انفسهم عن 
النظام الاجتماعي القائم في مصر او بي الملال الحصيب حى او كانت عواطفهم 
مع المعارضة الوطنية (ا في مصر) لم يستطيعوا ان يخلصوا انفسهم كايا من النظام 
القائم فكان النفوذ الذي مارسوه على الصعيد السياسي مءتدلا في النهاية رمع الوضع 
الراهن كان علينا.ان ننتظر جيلا آخخر حبى نرى حركة ثورية حقيقية فادرة على 
استعمال العنف وسيلة للعمل السياسي تبرز هن الحركة الاسلامية 
الاصلاحية (؟١)‏ 

وقع الاصلاحيون في خلافات حادة حين حاولوا محديد علاقة الدول الاسلامية 
بأوروبا الجه الافغاني في ذلك الجاهاً ممافظاً وتمبى لو يعود المسلمون الى العصر 
الذهبي للاسلام ويبتعدرن عن اوروبا ونصح الافغاني زعماء الاقطار الاسلامية 
ان لا ينفقوا اموالهم « لتكثير الحيوش ٠»‏ ومظاهرة الدول العظيمة » ومداخلة 
اعوان التمدن وانصار الحرية ويستغجى عن كل هذا بالسير على مبج الحلفاء 
الراشدين والرجوع إلى الاصول الاولى من الديانة الاسلامية 4 )١4(‏ 

اما محمد عبده فهو برغم تشديده على المبدأ الاساسي للعصر الذهبي : اعترف 
اكير من الافغاني . بالحاجة الى نجديد المجتمع وهو العمل الذي لا يمكنه ان 
يتم دون التعليم من اوروبا انه قبل بمبدأ الاستعارة » بينما الح على ان 'الاصلاح 
الدنيوي (اي الاصلاح الاجتماعي والسياسبي) يحب ان يسير جنا الى جنب مع 
الاصلاح الديي (اي الاصلاح الرزوحي والاخلاقي ) 1 وها قال محمد رسيد رضا 
فان «الاصلاح الحقيقي ... مستحيل من دون دمج الاصلاح الديي ي الاصلاح 
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الاجتماعي 0 )٠6(‏ 
لم يكن في استطاعة الفكر الاصلاحي ٠‏ سواء عالج مس.ائل اجتماعية وسياسية 
ان يحرر نفسه كلياً من الفرضيات الي كان الافغاني اول من دعا اليها في العررة 
الوثتقى )١15(‏ اذ ان انشغال الافغاني « بمادية » الغرب انعكس محاملا اسلاميا عاماً 
ضد العلم الذي اعتبر مسوولا عن تفكاك المسيحية التقليدية والذي يبدد الان 

الاسلام 07 

وفي محاولة لتغطية هذه المفوة ؛) سعى المسلمون المصلحون الى التمييز بين 
التجديد الديي الذي عنوا به عملية ١‏ لتطهير الاسلام ؛ » و (١‏ التجديد الدتيوي ») 
وهو عملية اهتمت بالاشياء اللدارجية دون المساس بالاسلام كدين لكنهم سرعان 
ما ادركوا استحالة الابقاء على هذا التمييز الدقيق واختاروا التكيف مع الواقع 
للمحافظة على الاتساق النظري وفي النهاية بدا للعديد من المصلحين ان حماية الاسلام 
مستحيلة بهذا التكيف وانجهوا صوب الانسحاب من الالترام العملي وهو 
الموقف الذي طالما دعا اليه المسلمون المحافظون 


منهج الئر عة الاصلاحية 


تقع الفرضيات الاساسية للنزعة الاصلاحية ف الاسلام ضمن اطار ما يسميه 
علماء النفئس عالم وما نحت النظرية » اي ل نطاى الايحاء والنزوة مما بجعل من 
الصعب ان يعبر عنها تعبيراً مباشراً ومنظماً 

يجب ان نشير ايضاً الى ان التزعة الاصلاحية ؛ كنظرة متئاسةة » ل تمتلاك وعيا 
ذا صلة واضحة بنظرية ث المغرفة اذ اين هو الادراك الذي :وافر الدى العلماء 
المصلحين 2 قضبة المعرفة ابي نشروها مع افصى درجة من عدم الدقة ؟ 

كيف حددت النزعة الالاصلاحة 5 الاسلام العفل ؛ وهم تشكل العنصر 
«العقلاني » ؟ انه كان مرادفاً لكلمة « العلم » وكان بعرف باله القوة الي استخدمت 
السيطرة علئ العالم المادي. رهكذا انحصر العلم في الوافع رما عادت له علاقة ذات 
شأن بالحقيقة ابي تنتسب الى باب آخر من ابواب المعرفة » أي الوحي يستنير 
العقل في هذه المرتبة العليا بمقولات تختلف عن تللث اللخاصة بالعلم كان الشكل 
الذي عرف به العقل هو ممارسة التحكيم العقلاني الدي مز الحفيقي من الزائف . 
والصحيح من الحطأ وكان اعلى اشكال محكيم العقل ») عٍ المستوى الديي 
والحقوقي » يتمثل في الاجتهاد اذ اهتم المصلحون كثير ١‏ باعادة فتح الاجتهاد ( 
واعتبروا ذلك بداية رئيسية لحركة اعادة بناء الدين ان الحقيقة القائلة بان التفكير 


بف 


المستقل لم يقدم مبدأ موحداً للفهم ؛ لم تبد مشكلة على صعيد التجربة العقلية 

سكت النزعة الاصلاحية 2 نحلملها بالأسلوب التقّليدي القَائم على مدا 
التفسير اللغوي (81) وان اعتبار امر ما معقولا لم يتحدد ني اطار موضوعي 
وتجريبي بل وفق المعيى اللغوي ولا يسعنا الا الاعتراف بالمقدار الكبير من الانسجام 
الداخحلي الذي عمل يي عمسلك المصلحين المسلمين بهذا الموقف اما هذا الانسجام 
الداخلي كان محصورا في الغالب في نطاق نفسي مجرد وسهل هذا مهمة التصدي 
لتهديد ١‏ العقلانية العلمية » وفرضياءا المادية من موقف مسنود وي اطار مطلق 
وكان هذا بالضبط ٠‏ الموقف الذي اذه الافغاني في مولفه الرئيبي » للرد على 
الدهريين » الذي اصبح الثل المحتذى للفكر الاصلاحي في كيف هي مواجهة 
الفلسفة المادية (14) 0 مفاجئاً ان يعرقل هذا الموقف الكتابة المنطقية وان 
يسهم ف صرف الاهتمام بالنقد الحدي 

يجب ان يضاف ان الحالة الذهئية ابي نجمت لم تكن حالة خعداع واعية للنفس 
ااي ا ا و ا ا 
غاية التعقيد في الاسلام آمن العلماء الاصلاحيون بأنهم 
وبأطارهم المطلق و و اي اا 0 0 
الهم كانوا يدركون تماماً ان مجرد الاقرار بشرعية اي خطوة ١‏ علمية » من شأنه 
ان يوادي الى الشلك المتتالي 

لا نستطيع نجنبٍ الانطباع ان الاصلاح ما كان هدفاً في حد ذاته بل كان 
اسلوباً لتحقين هدف ان البماك الفكر الاصلاحى بالتهديد الاوروبي ادى الى 
اماك بقضية السلطة. وتبرير تسلمهاء اذ هل من الممكن فهم مسألة التبرير من دون 
الاخذ بي عين الاعتبار التحدي الذي فرضته اوروبا ؟ 

لقد خبر الاسلام » في مسيرته التاريخية » حركات الانبعاث والاصلاح مرارا ؛ 
كا مر بتغيرات داخلية مستمرة دوت الرجوع الى تماذج خار-جية . كانت الاستجابة 
للحاجة الداخلية في كل هذه الحالات تتحدد وفق مقاييس داخلية فقط (١؟)‏ 

كان من الممكن ان تحصر التزعة الاصلاحية نفسها في المبدأ السلائي وان تصبح 
تجرد حركة اخرى «١‏ للتطهير » الداخلي لولا التهديد الاوروني ان الانججاز 
المميز للنزعة الاصلاحية 5 الاسلام والذي بميزهأ عن جميم حركات الاصلاح 
الداخلية السابقة , عثل على التحديد في وعنها لحطر تقاف وسياسي خارجي 3 وي 
رد فعلها تجاه هذا اللحطر اعتبر الاصلاحيون ان موقف المحافظين التقليديين 
الذين رغبوا في غض الطرف عن التحدي الاورولي » ليس فقط سلبيا والهزامياً » 
بل انه مشحون بالحطر على وجود المجتمع الاسلامي نفسه ويما ان جذور مفهوم 


ل 


الوحدة الاسلامية تعود الى رد فعل المحافظين تجاه الاصلاحات الليبرالية في 
الامبر اطورية العثمانية الي نفدت نحت وطأة تأثير الدول الكبرى » كذالك استمدت 
العقيدة الاصلاحية الاسلامية بور انطلافتها من ردة الفعل للتحدي السيامي 
رالفكري الذي طرحته الحضارة الاوروبية . رهكذا فان دعوة الوحدة الاسلامية رالنزعة 
الاصلاحية في الاسلام تشكلان كلتاهما عاملي المواجهة بين الاسلام والعرب في 
القرن التاسعم عشر . 

انحذ الاصلاحيون »2 ُ اكير مواففهم تناسقاً وانسجاماً 4 موقفاً هدف الى 
القضاء الكامل على التأثيرات الاوروبية . وكان هذا ؛ على الاقل » موقف الافغاني 
في اوقات غضبه ولكن لم يكن في مقدور الانجاه الاصلاحي ان يعتيره سياسة دائمة 
اذ لم تكن التسوية مسألة اختيار بل ضرورة لا مفر ملها وفي هذا الموقف نرى 
السبب الرئيسي لحضوع الانجاه الاصلاحي التكتيكي للمقتضيات «البراغمتية) 
ولحاجته الى تبرير الانسحاب 

فيجب ان لا يكون مفاجئاً وجود العلماء الاصلاحيين انفسهم مرغمين على 
انخاذ مواقف من الواضح عدم توافقها مع فرضياسم الاساسية فاصبح مفهوم 
الاصلاح » في الحالات المتطرفة » مهرد اداة لتغطية انتهاك فاضح للنظرية . 
وبموجب هذا اصبحت النظرية الاصلاحية اداة للدفاع عن الاسلام مهما هوالشمن 

اذا كان التبرير ممكنا على اساس المئفعة الاجتماعية » كذلك كان ممكناً ان 
تصبح المنفعة الاجتماعية مبدأ من مبادىء الاصلاح وبالفعل لم يكن ذلك 
لالمصلحين منطقياً فحسب بل كان لازما لأبديو لوجيتهم وصاغ الافغاا هذا 
المبدأ في بلاغة حين قال « ان البشر . ار بي آدم . تعلموا وحصلت لهم مكتسبات 
علمية » او على اصطلاحكم ١‏ تمدنوا » ليس في معبى امهم تركوا الفقر » وعمروا 
المدن وسكنوها ‏ كلا بل بصحيح العلم الذي ائما يكون له قدر على نسبة ما 
يرتب عليه من الفائدة »(؟؟) 

كان على الفكر الاصلاحي بعد تبليه المنطلق المنفعي ان يواجه العواقب الي 
تترتب على هذا المنطلق . لم يأل العلماء جهدا في محاولة التوفين بين النظرية والممارسة. 
لكنهم رضخوا في النهاية ٠‏ للتنافض الاصلي وقالوا بوجود مستويين للفكر 
منفصلين » الاول يتعلق بالممارسة اليومية » والثاني بالمبدأ والعقيدة . واستخدم هذا 
المقياس المزدوج العلمانيون من التعلمين المسلمين ؛ كما سترى . كسلاح فعال 
للتخلص من براثن المدرسة التقليدية ولتبرير التجديد . 

اما العلماء الاصلاحيون فامبم ابقرا على هذا المقياس كسلاح دفاعي ني 
الدرجة الاولى 


ع 


رجد الفكر الاصلاحي نفسه سائرا في انجاه موقف حتمي اثر في مواقفه العلمبة 
والنظرية في قوة . لم تكن هذه الحتمية وليدة اي تفسير فكري لكنها كانت عبارة 
عن توجه عقائدي متحجر يعبر عن نزعة قدرية عميقة ومخيفة (؟؟) 

ممكن ان يقال بان القدرية كانت عادة ذهنية قديمة في اوساط العلماء » 
وامها عبرا ت عن نفسها بطريقتين الاولى فلسفية والثانية نفسية كان ث القدرية ع 
على الصعيد الفلسطيي ؛) شي ء من فلسفة هوبس » فعّالت بان الحرية وااضرورة 
منسجمان » وان كل الاعمال تعود الى شكل من اشكال الضرورة » وان الانسان ع 
درغم ذلاك » مسوول عن اعماله ما نفسياً » فاتخذت القدرية شكلا محتلفاً 
لم تكن المسألة الحقيقية » كا تشير الفقرة اعلاه المقتسبة من الافغاني » مسألة فلسفية 
تتنارل كيف يكون تحديد مدى حرية ارادة الانسان عقداً:انما تتعلق محياة الانسان 
وواقعه الحاضعين لقدر لا يرحم ولا يستطيع الانسان له تبديلا » ولا يقدر الا 
ان مخضع له كان الحضوع اذن فعل ايان وليس مبدأ خلقيا (4؟) 

كان الفكر الاصلاحي » في مواجهته للواقع الاجتماعي معدا سلفاً لقبول 
الشكل الذي بدا فيه الواقع الملموس على انه الوضع الراهن النهائي ومن زاوية 
نظرية المعرفة » احتل ما هو كائن الاولوية المطلقة وكان من المستبعد ان يكفر 
الاصلاحيون بالتغيير االحذوري او التقدم في مجال غرس عناصي ثورية بي الواقع 
ا ش 

كان من الصعب »2 من خلال هذا المنظار » تصور كون الواقع اكير من 
مجرد حادث عر دي او فهم التطور غير الفهم المستند الى التسلسل الزمي ان الشيء 
العارض ممكن ان يرى فقط من زاوية كونه سريع الزوال وكشيء غير حقيقي 
ماما أما من حيث التحقيق على الصعيدين السياسي والاجتماعي » فان قدرة الانسان 
على تغيير العالم محدودة اساساً. رهكذاء كان من المستحيل ان يقدم الانجاه الاصلاحي 
الا سلامي نظرية اصلاح نحمل في طياءا بذرة من الثورية 

وبالرغم من برغماتيتة كان الفكر الاصلاحي ضحية الكثير من التساول والشك 
الذاتي » رحتى اليأس أحيانآً وتقدم المقتطفات التالية فكرة عن مظهرين مختلفين 
لذاخ ذهني خاص : زه 

وكنا في دار الاستاذ الامام نتحدث في ما اشيع عن رغبة الامة اليابانية 
ُ التدين بدين الاسلام . قال الشيخ حسين الجسر اذك يرجى ان يعود الى الاسلام 
مجده. قال الافغاني : دعهم فاني اخشى اذا صاروا منا ان نفشدهم قبل ان يصلحونا». 

والاخرى تعس اليأس الاصيل (5؟) 

اذا كنايا قوم مسلمين في جميع مععى كلمة الاسلام بحيث لو قام عمر 
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بن الحطاب من مرقده وساح فينا على ناقته من سور الصبن الى شطوط الاتلانتيك 
لما شكياننا مسلمون - اذا كنا كلالك فلماذا لم يصدقنا الله رعوده ال ي يستحيل ان 
امع فيها خلف والي تكررت في جملة ايات وعل لسان نبيه صلى الله عليه 
ا لاا ومن ذلك قوله تعالى ؛ وعد الله الدين آمنوا وعملوا الصالحات 
: في الارذى» الابة فهل يصدق علينا النا آمنا وعملنا الضالحات ؟ 
اذا كان الامر كذلك فل.اذا م تخلفنا ل الارض بل اقام عاينا من غير بي 
ملتنا خلائف ؟ ولاذا كنا مستعبدين في كل ارس ومنهزمين امام عدونا بي 
كل ارض ؟ واذا كنا نزعماننا مسلمون » ومن عباد الله الصالحين » فلماذا لم يورثنا 
الارض وائما انتزعها من ايدينا واورمما قوماً آخرين ؟ .)١١(0‏ 

افرز هذا الاحد.اس بالكبت تأثرا جذرياً على نطور الفكر الاصلاحي : رخاصة 
في القضايا السياسية » ولعل هذا ما يفسر تشديده الزائد على السلطة والقوة المادية 
وسبب ضعف الاسلام المادي والعسكر بي الواضح ؛ عبرت كبر ياء الانجاه الأصلاحي 
عن نفسها » بموقف دفاعي لكته انفد شكلا عدواياً ‏ هو ااشكل الافضل لاخحفاء 
احساسها المعذب بالعجز كان طبيعياً ان تسعى حالة ذهنية كهذه الى البحث عن 
الحماية بحجز حالها ضمن روية الماضي المجيك . 

من المستحيل ٠‏ في ضو مأ تقدم » ان نفسر الانجحاه اللاصلاحي 2 الاسلام 

على اساس صيغة العقلانية المنطقية من الضروري الالتفات » كنا سنفعل في الفصل 
الثالث » الى المصادر العاطفية اللي اعطت الايديولوجية الاصلية فقا الاساسية 

كتب حسن رضا ء الكاتب المصري المعاصر » ؛ في سخرية عن عم التحليل 
الاصلاحي للمسألة الاجتماعية رضحالته (07؟2)6 وبالفعل » كان 0-0 بقوله ان 
جوا من ١‏ الانهماك النحوي » كان يخْيم ؛ في شكل عام » على الطريقة الي كان 
المسلمون الاصلاحون يعالحون مما انا العصر 0 ولكن ما كان ممكنا 
لبدايات الاتجاه الاصلاحي ان تفرز غير هذا الموقف . 

كان الفكر الاصلاحي 4 من وجهة منهجية 6 عابجر عن فين وح عتلان 
مركز للواقم الاجتماعي فانه افتقد الشرط المسبق الاساسي لهذا الوعي ٠‏ اي 
القدرة على نقد الذات التصحيحي واذا نظرنا الى هذا الفكر بمنظار ار ١‏ 

نا من روية قصور روياه ائما الحقيقة تبقى ان الاصلاحيين » برغم كومم 

ضحية انهيار اعصاب متكرر » لم ينخرطوا » بالفعل . في عملية شك عقلاني 
59 وبرغم الارنباك واليأس استطاعوا المحافظة على مواقفهم 

وعندما يقرأ الانسان الافغاني وعبده في عمجلتهما نصف الشهرية الي لم تعمر 
طويلا « العروة الوثقى ؛ (او في مجلة رشيد رضا«المناروالي صدرت في القاهرة) 
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فانه لاا يستطيع ان يتأثر بصلابة غير مهما الاصلاحية ولا يلمس الانسان اي تلميح 
الى القبول بموقف مغاير او بديل » ”ا لا يلمس في الوقت ذاته اي محارلة للنقد 
الذائي ولمراجعة المواقف الحاصة دارت المناقشات دائماً حول قضايا كان .١‏ 
يعرفون الما يكن ان نحل وعاش هولاء 0 0 التذمر الغاضب 
يكن امامهم متسع للتفكير او الصمت وبدا الواقم » فى هذه الكتابات » كقائم 

من الافكار المطلثة والتابجة وبدلا من ان تتجه أذ 3 ناحية البحث في الوسائل 
نراها مبتم بالامور الموأكدة المعروفة عالميا والقائمة منذ زمن 


اهداف الاصلاحيين 


ان نحقيق المدفين الاساسيين للانجاه الأصلاحي ف الاسلام وهما اعادة سيطرة 
الااسالا م » وقبل ذلك بعث الدين القويم داقن الأربال جضان . احتلت مهمة 
بعث ليد الصحيح ال مرئية الارلى ل منطقية رعملية 5 5 فى انمعاً » وتطلبت احداث 
تغبير ات جذرية ْ المنطلق التقليدجي لتفسير العقيدة ونحليلها وصاغ الافغاني ظ 
في احاديثه » ومحاضراته » الانجاه العام الذي كان على البعث الاسلامي ان يتخذه 
لكن عبده الذي استعمل تعاليم الافغاني كنقطة انطلاق » اعطى هذا الاتجاه صيغته 
المحددة رسم عبدة اربع مراحل رئسسية لعملية الابعاث 

كانت المرحلة الاولى » هما قال عبده «نحرير العقل من قيود التقليد » (8؟) 
وهكذا منذ البدء » طرحت المشكلة في سياق النظرة التقليدية اذ ارسى عبده اسس 
الجهد الاصلاحي اللاحق ثبي اثناء معالحته للمقاربة المحافظة للعقيدة الاسلامية 

تمثلت المرحلة الثانية في نحقيق « الفهم السليم » للدين مع التشديد » مرة اخرىء 
عل المنطاق دون المبدأ » اذ سعى عبده (الذي كان 723 في ذلاك بالافغاني ار | 

00 عبر تركيزه على فيرة النبيى محمد والحلفاء الراشدين 1 ) : 
: توليد صورة: لعصر الاسلام الذهبي قْ ذلك العصر م يكن الاسلام تعقد 
بشروحات وكتابات القضاة والفقهاء الذين جاووا من بعد وتجنب عبده » باتباعه 
منهج التفكير هذا » المواجهة المباشرة مع المذاهب الاسلامية المختلفة انه كان 
بيعي في استمرار ان طرح القضايا المثيرة الحدن: لن كير الا مزيدا من الانقسام 
وانه بالتالي سيضعف المسلمين . والى ذللك » فان العودة الى عوذج الاسلام الاول » 
تعطي مكاسب اخرى 

ادر مسي ل من المصدر الاصلى ٠»‏ تقود مباشرة الى الفضميلة 
والتقوة. وان المسلمين سيلقون منبع الاسلام .الصحيح .حيث اساس الوحدة الي لا 


37 


تنفصم اذا ما تمسكوا بكلمة الله ثانا انزلت على النبي محمد في القرآن واذا ما 
اتبعورا خطى الرسول 

وهلا ادى الى ديك الم حلة الفالثة البي اصحت المعتقد الاصلاحي الرئيسى 
الي يعتبر ان السلطة النهائية في كل ما يتعلق بالعقيدة الدينية لا تكمن في المذاهب 
او رجال الدين » بل في القرآن والسنة (احاديث الرسول وممارساته) وبضربة 
واحدة » جرد النزعة التقليدية المحافظة من امضى اسلحتها ونحاداها في عقر دارها , 
هنا يكمن السسبب الاولي لعداء المحافظين المر لحركة الاصلاح : كان العلماء 
وشكلت دعوة عبده البريئة المظهر بغية العودة الى « المنابع الاصلية للاسلام » 
لهديداً مباشراً لفئة رجال الدين الراسخة الحذور » لان مطلبه هذا » اذا حمل الى 
بايته المنطقية » سيولد تغييرات جذرية في تركيب الموسسات الاسلامية اما 
هذا لم يحدث ‏ لم يكسب العلماء المصلحون من ارجاعهم السلطة النهائية للتشريع 
للق رآن والسنة غير مواقع اسيراتيجية افضل وعلى الاقل » نجحوا في اكتساب 
الحق في تفسير التعاليم الدينية تفسيراً جديداً في ضوء المتطلبات الفريدة للعصر . وكأن 
عبده اراد ان بمسح اثني عشر قرناً من التاريخ غير المرضبي » وان يبدأ بداية 
جديدة 4 وكان يومن 6 على ما يبدو 6 بان كل اخطاء القرون الماضية ومساوثها 4 
كانت. نتيجة نوع من سوا اله 

اما المرحلة الرابعة فكانت وضع فئات عقلانية للتفسيرات اي «١‏ لدراسة الحقيقة 
الدينية عقلانياً ٠‏ لوهلة اولى » يبدو ذلك كأنه اصالة في ما اسهم به عبده في 
الحركة الاصلاحية ولكن ٠‏ الم يكن ذلك الذي عاد عبده يتحدث عنه » اجتهادا ؟ 
ومن الصعب ان نلحظ التمييز في الصيغ الي استعملها صحيح اننا نحس بروح 
جديدة » وباحساس عميق بالوطأة » في الطريقة الى عالج بها بعض المسائل 
العقلانية كان عبده » خاصة بي كتاباته الاو لى . على حافة وضع مغهوم حديد 
لنفسه قط بان تتجاوز الحدود التقليدية وهكذا فان المرء حرج 5 النهاية بانطباع 
موداه ان ما يعنيه « بالمنطق الانساني » هو ني بساطة الحاجة الى الحديث المنطقي 
الجحاهزة للتفكير القائم على التقليد والوعي النقدي الضروري للتفكير العقلانى 
الحقيقي » لم يظهر 

ومع ذلك » يجب ان نشير الى ان الايجاه الاصلاحي جى بعض الكسب من 
ادخاله. 0 ة التفكير العفلاني فان التفكير العقلاني منح الفكر الاصلاحي عبالا 
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اوسع للمناورة وسهل عليه اللحاق بالاهر الواقع وبالتغيير الالزامي عبر استعمال 
الالفاظ « العقلانية » » ممكن ان تتكيف النظئرية مع الواققع. بقليل من الال 
والمضايةة فقدمت («العقّلانية ) ٠‏ كبدأ في التفسير » المرونة النفسية المطاوبة الي 
كانت غائبة تماماً في المقولات اللحاهزة للفكر المحافظ 

كا اسهم مبدأ العقلانية في تقديم اليسير من التغيير اذ اعتبرت عملية الاستعادة 
الفعلية » منظمة اكير ٠»‏ نظراً الى امكان عقلنتها ما عاد من الممكن معارضة 
الضرورة العملية معارضة فعالة بالانجاه التقليدي الذي لا يقيم وزناً للتفكير 
فساعدت اذن الئزعة العقلانية لدى الاصلاحيين في هيد الطريق لشرح الحاجة الى 
بعض الاصلاحات وخاصة على الصعيد السياسي 

نبجب ان يضاف » ان بمقدار ما جحت النزعة العقلانية اللاصلاحية في نحقيق 
اهدافها » اسهمت في تقويض الامس التقليدية الي انعللقت منها واستندت كلياً 
اليها وهكذا ومع ان عقلانية عبده لم تصل الى مرحلة يمكن ان تعتبر معهسا 
اها وسيلة نقدية فعالة » فانها كانت سلاحاً ذا حدين 


الالزامات السياسية 


بدأ عبده والافغاني في حياتهما متمردين » وانتهيا محافظين :_فيقيين وصف 
الافغانلي بانه الروح المحركة ليقظة مصر في سبعينات القرن ا'ناسع عشر ء وانه 
الذي اوحى بحركة عرابي وبالقومية المصرية (5؟) ولر حافظ على مسيرته 
الاصلية» كما قال احد اقرب اتباعه»«لأتى بكل غريب وقلب الحكومة ني عهسد 
قريب .)7١()‏ والذي حدث انه ارغم على مغادرة البلاد وبالتالي م يشارك في 
الحوادث الحاسمة الع سبقت الاحتلال البريطاني لمصر في 2018/87 وهكذا حتم 
عليه للعشرين السنة المقبلة » باستئناء فترة اقامة قصيرة في ايران (حيث احس انه 
في بلده) » ان يعيش بي المنفى . اما عبده » الذي كان لا يزال شاباً لم.بدأت ثورة 
عرالي في 188١‏ » فسرعان ما اكتشف بالسليقة وبالايمان انه لاا يصلح ليلعب 
دور المحرض السياسي (2؟) . وارغم هو ايضاًءعلى ان يعيش في المنفى لفبرة قصيرة . 
وحين عاد الى مصر في ٠» ١888‏ كان بلغ التاسعة والثلاثين ويالتالي فان مرخلة 
النشاط والحيوية هن حياته » كانت انقضت فامضى حياته في وظيفة حكومية 
توجث قبل وفاته بتعييئه مفتيا للديار المدسرية » رهو اعلى مركز ديي بي البلاد . 

وخلال نفيهما » انتج عبده والانغاني » معظم الافكار الي تركت اثرها 
على الفكر العربي السياسبي . وامحخذا من باريس مركرا لما » ومن العروة الوثقى 
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نصف الشهرية بوقاً للهما 

كانت باريس الحمهورية الثالثة محجة المنفيين السياسيين من. جميع انحساء 
الامير اطورية العثمانية واوروبا الشرقية وكانت فرنسا » منذ اوائل القَرن التاسع 
عشر © المنافس الاوروبي الرئيسي. ابريطانيا في الشرق: الاوسط والحليف التقليدي 
لصر وصديق الامبراطورية العثمانية فرنسا هذه » كانت ايضاً موطن الثورة 
الم رنسية ومركر الديموقراطية ي اوروبا لم تكن باريس للسياسي المبعد م#رد ملحا 
كانعة قوط روا 

لكن الحياة في باريس لم تكن سواء للافغاني ولعبده ٠‏ سهلة او مفرحة 
لحق عبده » الذي ذهب اول ما ذهب لى ديروت بعد طرده من مصر ء بالافغانىي 
في باريس في 1١885‏ وهناك عاشا في شقة صغيرة قرب ساحة مادلين حيث كانا 
يعذان طفائهما ويغئلان لاضدان اللحلة- :وواجها مصاعية اقتضاذية تحادة طوال 
اقامتهما بباريس 

لم تكن هذه الفيرة » معطاء . ول تشهد الجازات ايجابية يما قال كتاب 
لاحقون اذ طغت الوحدة والحنين الى الوطن على حياة عبده والافغاني اختلطا 
في باريس بعدد قليل من الناس خاصة ببعض ١‏ الشرقيين » - اي المسلمين الّادمين 
من الطند » وايران » ومصر »ء والامبراطورية العثمانية ولم يتعمرفا الى اي من 
الفرنسيين تقريبا وباستثناء بعض اللقاءات العرضصية مع المستشرقين الفرنسيين 
وبعض الساسة المهتمين بالشرق (”*) ٠»‏ فانمما كانا 0 انقطاع تام عن البيئة 
يضاف ان المامهما باللغة الفرنسية » وخاصة محمد عبده » لى يكن كافيا البتة 

افرزت تجربة المنفى تاثيراً عظيماً على اماه تفكير كل من عبده والافغاني 
خلال تلك الفئرة الحاسمة اذ فرض المنفى منظاره اللعاص الفريد وبدا العالم 
الخارجي ذا معنى ليس بالنسبة الى ما هو كائن » بل وفقاً لعالم آخر غائب كان 
الحاضر همزة وصل » والزمن عربة الذا كرة وطريق الآمل لم يكن اي من 
الولحن حرق مارت تقين حقتى أو اتوري أذ ل مغر ناو إلى اي سرة. من 
الامبراطورية العثمانية وبرغم كلمابما المشيوبة كان يتحركان تدرياً. نحو 
موقف توفيقي . امهما احسا امبما بعيدان 2 قلب اوروباء لذا عادا الى روية صوفية 
للاسلام تتوق الى الماضي ورأيا فيها كل ما تطرحه اللعضارة الاوروبية او يزيد . 

سار نشاطهما السياسى خلال ذلك في ثلاثة انجاهات رئيسية نظما 
اعتوانداث: رسي ومهيت الى «الرأي العام الاورويني » » ودافعا عن الاسلام 
علناً وئي المناقشات الخاصة » وبذلا محاولات ضعيفة في التآمر السيابى 

اوجد الافغالي وعبده 2 احتجاجامبما ودفاعهما عن الاسلام » تقليدا تبعه 


الحطباء العرب من بعد كانت الفرضية البي طرحاها من دون وعي. تقول بان حل 
مشاكل الاسلام (السياسية) هو ب النهاية » في ايدي الاوروبيين انهما ظنا 
اهما ببذل محاولات مطولة وعمخلصة لتثبيت عدالة قضيتهما سيوثران تأثيراً 
فعالا في موقف الاوروبيين وثي سياسات الدول الكبرى. وبدا اهما مقتنعان بان 
الحهيةقة اذا ها عرضت بقّوةء فامبا ستجلب الدعم والتأبيد ف صورة تلقاثية 
وبذلك عززا الاعتقاد الذي امن به القّادة العرب الاخرون من بعد » والقائل مهما 
يكن من نزاع في المصالح بين الاسلام والغرب فانه سيحل في النهاية اذا سمح 
للعمّل والعدل ان يسودا 

اما نشاطامبما « التآمر » فامها اقتصرت على احاديث «سرية ) صع 
جماعات منفية اخرى » وعلى مخططات غامضة لم تسفر عن اي شيء قد تكون 
لدى الافغاني وعبده (ما حصل مع كل المحرضين السياسيين المصابين بالكبت 
وخيبة الاءمل)2 نتيجة الكتابة والتفكير والحديث عن التغيير السياسبي » رغبة 
ف احداث تغيير ما ولا فشل الافغاني ي العودة الى مصر » مجح في الذهاب الى 
يران لكنه لم يلبث ان غادرها . في فترة وجيزة » الى تركيا حيث أمضى بقية 
حياته في شبه عزلة الى ان وافاه الاجل (ثي )١1841/‏ من اصابته بسرطان الدم 
وعبده عاش حماة هادثة اما حافاة قُ بلده اد كرس نفسه لتحصسين توعيسة 
المحاكم الاسلامية في مصر ولمحاولة اصلاح النظام التعليعمي في الازهر 


آه 


الفصرانا لب 
ايرب واوصيكا لسرا الامطرو) 


نحس اي فئة اجتماعية » اكير ما نحمس » بالحاجة الى الايديولوجية حين يكون 
في مواجهتها نبديد خارجي او حين تكون على اهبة مباشرما لعمل جماعي 
وتزداد القيمة الوظيفية للابديولوجية كلما ازداد الضغط. فكلما تزع زع موقف 
المصلحين المسلمين (و كلما تعاظ جم مهديك اوروبا) » ارغموا على زيادة اعتمادهم 
على العركيبات الايديولوجية 

ان العجز عن مواجهة الحقائق . ما قال مامهايم ؛ بلد ايدو لوجية خاصة به 
لم يكن السبب الذي دفع المصلحين المسلمين الى الاعتماد المتزايد على التفسيرات 
الايديولوجية هو عجزهم عن روية الحقائق 2 قدر ما كان عدم توفر فهم منظم 
لهذه الحقائق لم يكن المصلحون قادرين تماماً على الاحاطة بأبعاد عملية التغبير 
الي واجهها الاسلام . وكا بحري عادة , تغير السلوك الاجتماعي اولا » م تغير ت 
الافكار 000 الي كانت نحكم ذلك السلوك . ولما وجد المصلحون انفسهم عزلوا 

عن الواقع المحيط ولد لي سرعة + ادركو اك فك » برف حاجة 
ليس الى نظريات في التفسير » بل الى شعارات تبرر افعالهم وبدت ١‏ ر التقدير 
المستقل » ونظريات التفسير » غير كافية لبلورة ٠وقف‏ سياسي 

ارتبطت الايديولوجية الاصلاحية (مثل كل الايديولوجيات الآأخرى) 
ارتباطاً غير مباشر بالمبادىء العقلانية انها كانت مرغمة في استمرار على 
الانسلاخ عن النظرية الدينية وذلك لبناء قواعد سياسية (1) واسهم التركيب 
الايديولوجي الذي انبئق من هذه الرغبة في العمل » ليس في وصف الواقسع 
الاجتماعي من زاوية محتلفة فحسب بل في تفسيره بطريقة محتلفة . ذلك لان التعامل 
مع الواقع والمحافظة على وجود ذي مغزى » جعلا من الضروري تصوير الواقع 


؟ه 


ليس كما هو كائن »؛ بل بطريقة تضفي عليه معنى مرغوباً فيه ومقبولا ما اخحفته 
الايابيه لوجية الاصلاحية وما 0 ان تخفيه » يكشفان عن آماها رمشاغلها رمحارفها. 

تأثر تطور الايديولوجية الاصلاحية تأثراً شديداً بعنصر متأصل في النظرة 
الاسلامية ان فكرة ثنائية الاخلاق والسياسة غير موجودة في المجتمع الاسلامي 
(ها في المجتمعين الصيى والماندي) وتفسر هذه الظاهرة الى حد بعيد قبول المصلحين 
التناقضات الكائنة في افكارهم كما تفسر الاسلوب المنفعي السطحي الذي عابكدوا 
به بعض القضايا 

يكمن احد المظاهر المهمة في تطور الايديولوجية الاصلاحية » في ان هذه 
الايديولوجية لم نحصر نفسها في قواعدها المبدئية بل استفادت ايضاً من مصادر 
اخرى وبفضل هذه القاعدة العريضة» تمكنت نتاء ي مجاح» من ان تستثير اهتمام 
المسلمين المحافظين حيال بعض القضايا » واهتمام ا المحدثين والمسلمين 
العلمانيين حال قضايا اخرىي وسادت هذه الأباديو لوسجية العصر حبى عشية 
نشوب الحرب العلمية الاولى ظ 

شدد الفكر الا صلاحي كثيراً على قيم واهداف تفضي الى تقويض 0 
الاساسية لو ذهب في تشديده عليها الى مباية الشوط ان اهتمامي هنا ليس 1 
على تحليل الشرعية النظرية او الاتساق الداخلي » بل على تفسير المقاصد فمهما 
يكن مصدر المعاني او بنيتها ف الابديولوجية الاصلاحية» فان ما 2 هذه الدراسة 
هو الهدف النفسي الاجتماعي الذي مخدمه هذه الايدي و لوجية وم تكن هذه 
الايديولوجية اكير من « تعريف بالوضع )هما كان وها يحب ان يكون 
وكان هذا «التعريف» على اي هو الذي اعطى الايديولوجية الاصلاحية 
مغزاها 

ونعرض » ني الصفحات الاتية » التعريفات البي استعملتها الحركة الاصلاحية 
في وصفالواقع الاجتماعي - التاريخي وسندرج الشعارات الأساسية الي لا تزال » 
حى ..رويهها + تمير 9 الوق الاسلامي » في الحياة السياسية العربية 


اين يكمن سبب المحطاط الاسلام ؟ اذا كان الاسلام ذاته هو السبب فان 
من الواضح ان لا امل في الحلاص رأت النزعة الاصلاحية في الاسلام :ان 
الفساد ١‏ بكس الاسلام قط (؟). كان هذا المفهوم نقطة انطلاق رئيسية تناوها 
بالشرح والتفسير كل علم من اعلام الاصلاح . كان هذا المفهوم غير قابل للجدل 


"اه 


المحافظين والاصلاحيين ولكن بينما كان في مستطاع المحافظين ان يغمضو 
عن مشكلة الانحطاط الاسلامي » كان على الاصلاحيين ان يبرروها 

لم يكن الانحطاط منزلا او عرضياً » اتما كان نتيجة .حوادث تاريخية تعود 
الى المرن الاسلامي الاول حين ادت الفرقة والهرب الاهلية الى تقويض (أوحدة 
الاسلامية . و:عتبر الايددو أوجية الااصلاحية ان العصر الذه, ا الاسلام لضي 
باكرا جداً » وان ميزة هذا الخط من التفكير ليست في انه قدم تفسيراً ملائماً بل 
ايض لانه اقرح حلا 

كان العرب » قبل الاسلام » مجموعة غير مشهورة وغير مهمة من القبائل 
المتحاربة فالاسلام هو اعطاهم الوحدة والقوة وانقذهم من البربرية » ومنحهم 
مدنية عظيمة » فلا خلاص من حالة التجزئة والانحطاط الحاضرة الا باستعادة 
تلك الحقبة من التاريخ الاسلامي وبذلك فان العرب أن يستعيدوا قومبم اماه 
فقط » انما سسبعثون حضار مهم العظيمة 

من سخريات القدر » ان قسماً كبيراً من الزاد الايديولوجي جاء الاصلاحيين 

ن الغرب » من كتابات الى وشفينة المستشرقين الاوروسين ٠‏ فاستفاذ ن الدارسون 
ا كتين فق |الحديث عن فجر ا 3 وانحخذهم من 5 الاصلاحيون 
شهودا وانصاراً لقضيتهم ولى يكن هناك اكثر مثارا للاكتفاء الذاتي من كون 
الاوروبيين يعتزون بالاسهام العضيم للاسلام ي الحضارة الانسانية وأصيخ حكم 
ريا اأراية الايديو لوجية الي حبذت النزعة الاصلاحية ومن ح<وطا المويدين 

وكا متوقم ٠»‏ فان المرجمات الي نمت عن اللغات الاوروبية » كانت تلك 
الي تطر ي الاسلام اطراء شديدا وادى ذلك الى مجاهل العديد من الدراسات 
العلمية في مقابل نقل دراسات كلها تملق وزخيرفا ريبما كان من الحتمي ان 
الايديواوجية الاصلاحية كانت تتشرثٍ الروح الرومانسية والعاطفية الي عالج 
بها بعض المولفين الأاوروسين الحضارة الاسلامية وارت الصورة الذاتية ا 
نشرلها الايديولوجية الاسلامية بي العالمين العربي والاسلام ببذه التصورات الى 
حك بعيك 

ان اعتبار ا مشاليا كان بمثابة رد على الشعور بالنقص لقد وصفت 
الاسلامية باب ها فتح فصل جديد مجيد في تاريخ الشعب الاسلامي ان الاسلام 
اذا استعيد » طو اكير من قادر على مواجهة اوروبا حبى من وجهة القوة 

بع الاسلام ان يتساوى 5 اوروبا وفوق ذلك ألم تكن الامة الاسلامية «اعظم 
يا قُ التاريخ ؟ع)(4) 


١‏ جاح الاسلام المنبعث لا يتم الا بفضل حقيقته الاصلية والكلية يجب 


4ه 


ان يفهم الاميركيون والاسيويون الرسالة الفعلية الى جاء بها محمد » ويتحمسوا 
لعنها ومن بين الامم الغردية » كان الامير كيون اكيرهم مل'ءمة لتبى الأسلام 
«اقرب من اهل اوروبا الى قبول الاسلام اهل أميركا وامما كانوا اقرب من 
الاوروبيين لان ما بينهم وبين المسلمين لم يكن العداء وعدم الثقّة ذانما المتوافران 
ديئمأ لآ توجد بينهم وبين الا الاسلاممة عداو ات موروئة أو ضصغائن مدفونه 
مثلما الخال بين المسلمين والاوروبيين » (0). رحى الاوروبيين ٠»‏ فان من الممكن 
كسبهم في النهاية 

قال الافغاني 2 «اننا نستطيع ان نجذبهم نحونا ونجعلهم يثقون بنا » (5) 
واليابانيون وهم «امة شرقية شميقة » ٠.‏ كانوا اكير الشعوب استعدادا لتقبل 
الاسلام واشيع ان الاسلام كان ينتشر ي سرعة بي اليابان ابان انتصار اليابان 
على روسيا (7) 


تفوق الغرب 


كانت هناك حقيقة قاسية اخرى كيف يمكن تفسير تفوق اورويا؟السجمت 
النز عة الممدافظة ىِ الاسلام مع نفسهأ على القول بان الاسلام جامع مانع أو 
عارضت كل اشكال استعارة الافكار والموسسات الغربية والنزعة الاصلاحية لم 
تكن لمتستطيع انكار الحقيقة في تعاظم قوة وجود اوروبا » وتفوقها العسكري 
رالصناعىي احست النزعة الاصلاحية » ان المحافظة على النفس تقتضى مواجهة 
هذا التحدي بي شجاعة وهذا انتقلت » ثانية » الى الحجوم بغية الدفاع عن الاسلام 

انها رفضت فكرة تفوق اوروبا الاصيل بالطريقة ذانما الى اثبتت بها خطأ 
فكرة تخلف الاسلام الاصيل فليست هناك في المقام الاول » اسس عنصرية او 
عرقية لتفوق الاوروبيين (8) ويمكن المسلمين وغير الاوروبيين ان يحرزوا 
المستوى ذاته من الحضارة والتقدم (9) ان المسلمين افتقدوا عنصراً واحداً لو 
توافر حول كل العلاقة القائمة بين الاسلام والغرب » وذلك هو العلم لم يقصد 
الاصلاحيون بالعلم موقفا او اسلوباً عقلياً » بل قصدوا سرا يمنح مالكه القوة 
تلقائياً من هنا جاء توكيد الافغاني المشهور «١‏ فحياة الشرقيين بالعلم الصحيح ‏ 
موت الحكم الغرب فيهم ؛ وفك الحجر عنهم »0000 
المنقعين اللذان اأكتتها معر فه اولمة بالحضارة الاوروسة 4 عير كلاهما ص هذا 
الموقف » او عن الافكار الرئيسية الي يقوم عليها انبما طرحا مقولة اصبحت 
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محور الايديولوجية الاصلاحية ان حضارة اوروبا ( بالتاللي عملها) تستند الى 
حد كبير » الى ما استعارته اوروبا من الاسلام قال الطهطاوي ان المعرفة 
الاوروسة « الي يظهر امبا اجنبية هي علوم اسلامية » )١١(‏ واضاف ان 
معظمها » على أي حال » قد « نقلها الاجانب الى لغامم عن الكتب العربية» .)١5(‏ 


ثم خير الدين ذهب ابعد بصفته عملباً تستثيره الاعتبارات السياسية والمصالح 
الايديولوجية كان متأكداً من ان اوروبا ستبث سيطر نبا على العالم « الا اذا حذوا 
حذرها (العرب) وجروا مجراها في التنظيمات الدنيوية) .)١(‏ ان الطريقة الوحيدة للوصول 
الى ذلك » هي » في رأيهء في استعارة افكار وموسسات اوروبا ودعم توصيته 
هذه بحجتين اولاهما «الشريعة لا تنافي تأسيس التنظيمات السياسية المقوية 
لاسباب التمدن ونمو العمران » )١4(‏ «الامر اذا كان صادراً من غيرنا وكان 
موافقاً للادلة لا سيما اذا كنا عليه واخخل من ايدينا فلا وجه لانكاره واهماله بل 
الواجب الحرص عل استرجاعه واستعماله » )١١(‏ 


وهكذا » كا اثبت الفهم الصحيح للاسلام ؛ ان الاسلام ليس منزها عن 
المساد وليس معصوماً عن النقد 1 كشف الفهم الصحبح لاوروبا كم هي مدينة 
للاسلام قال المصلحون ان حتى النظريات الثورية الاخيرة في العلوم لها جذور 
في كتابات المسلمين فالعلماء المسلمون سبقوا داروين مثلا » بزمن طويل . ١‏ فاذا 
كان بناء مذه النثوء والارتقاء على هذا الاساس » فالسابق فيه علماء العرب وليس 
«داروين » مع الاعتراف بفضل الرججل وثباله » وصبره على تتبعاته » (15) 
وحبى عبده للحأ الى المعادلة ذاتمها بقوله ٠١:‏ ائنا » فقط » نستعيد ما كنا قد اعطيناه 
اصلا )١7(٠‏ لكن عبده شدد عل العناصر الاصلية للحضارة الاوروبية 


وبالنظر الى صياغة هذه الحجة بتعبيراث ,شبه دينية » تركت الايديولوجية 
الاصلاحية تأثيراً جذرياً على الحيل الاسلامي الناشىء . وضمت هذه الحجة » من 
بعد » الى الايديولوجية القومية واثرت حمى في الفكر المسيحي الداعي الى التجديد 
على النهج الغرني قال جرجي زيدان ( توي 1414 ) ؛ محرر ١‏ الملال » المتزن 
واحد ابرز اللمثقفين المسيحيين في هله الفيرة ؛ ان العديد من منجزات اوروبا 
الثقافية مستمدة في الاصل من العرب . واغنت اوروبا هذه المنجزات بالا كتشافات 
والاختراعات الحديدة )١8(‏ . وعزز هذا الاتجاه الفكري بالتعميمات الي اطلقها 
المورخون الاوروبيون الذين عشقوا العرب 
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علاقات:. القوى 


ن المهم ان نتذكر ان الايديواوجية الاصلاحية تبلورت يي الفيرة البي وصلت 
معها الامبريالية الاوروبية الى القمة هاجمت روسيا تركيا في لالا4١‏ » وي 
0١‏ احتلت فرنسا تونس » وفي 1887 احتلت بريطانيا مصر مما ان اتى العام 
5 حى كانت ليبيا ومرا كش ٠‏ ومعظم الممتلكات التركية في اوروبا » وقعت 
نحت السيطرة الاوروبية )1١5(‏ بدأت اوروبا تتسم اكثر واكير بالامبريالية 
وليس بمنجز اها الحضارية 

وتبلور موقف سلبي معاد لاوروبا في العقد ال'خير » او في العقدين الاخيرين 

من القرن التاسم عشر 52 لاحظنا » فان هناك 590 ن الانسلاخ غير الكامل تحن 
اوروبا لدى كل من الطهطاوي وخير الدين فبرغم ا ١‏ الينية 0 
كسألة نظرية » فان اهتمامهما الرئيسي انصب على 1 المعابير الواجب استخدامها 
في عملية الاستعارة من اوروبا ‏ َك في كيف استغلال المعرفة الاوروبية 
البما كانا واثقين من قدرة العالم الاسلامي على اتقاء خطر اوروبا 

حين بلغ الطهطاوي سن الرجولة كانت مصر نحت فيادة محمد علي » اصبحت 
قوة متوسطية وكان هو » كجيله ينظر الى الدول الاوروبية من زاوية قومها 
وبرغم ان خير الدين كان يدرك في وضوح تفوق ارروباءالا انه كان وائقأ من 
ان الامبراطورية العثمانية ستحافظ على مكانها بين الدول الكبرى والشيء الوحيد 
الضروري للوصول الى ذلك » كان اصلاح الموؤسسات الزمنية » فكانوا بالفعل . 
متأكدين من ان العالم الاسلامي ان يكون قادراً على التعامل مع اوروبا فحسب 
بل سرعان ما سيلحق بها 

عكست الايديولوجية الاصلاحية الظروف المتغيرة في القسم الاخير من المّرن 
التاسع عشر حين كان التشاوم من المستقبل يغذي الشلك واللحوف المترايدين 

من الامبريالية الاوروبية وبالتالى اصبحت الدعوة الى الاقتداء بالغرب مثار 
ا واأريبة لامها تقرب من السيطرة ة وامست كل بادرة من أي دولة اوروبية 

مو تمع شك » وكل عمل طيب نحفي وراءه حافزا أ مغاير ا وبدت كل الجهود 
البي تقوم يبا الدول الاورسة مدفوعة بمطامع . اذان هذه الدول كانت تعرض المساعدة 
لسبب واحد فقط لتستعمر وبالفعل ». نادرا. كانت وسائل السيطرة هي الغزو 
المباشر فلم يحدث مرة ان جاءت دولة اوروبية الى بلد شرفي ا 
علي اما دخلت نحت مظلة الاصلاح وباسم المدنية . رحقّقت الامبريالية اهدافها 
بالتدرج وعبر وسائل مالية واقتصادية (1؟) 


/أه 


نمت مقولة اساسية من مقولات الايديولوجية الاصلاحية من ادرالك متزايد 
مطامع اوروبا الامبريالية بي ضوء هذا الادراك » ليس لدى اوروبا ما تقدمه 
الى الأسلام الا ما هو موصوع بمقاصدها الشريرة ضد الدول الاسلامية والاسادم ٠‏ 
بدوره ©» جب إن لا يرغب ي استعارة شي + ممهأ عدا تلك العناصر الي توأدي 
مباشرة الى امتلاك وسائل الدفاع عن الاسلام ؛ والى امتلاك القوة والبنطوة 
هذه الوسائل هي ٠‏ على الصعيد العام 1 العلم 3 وععبل الصعيد المباشر ع أسلحدة 
جديدة وتنظيم وتكنيك عسكريان. فما عاد النظر الى اوروبا الآن على انبا متر بعة 
على عرش الحضارة »ع بل على اما حضارة تمتلك سر القوة والسيطرة 


التضامن الاسلامي 


كانت الايديولوجية الاصلاحية اول من صاغ التهديد الذي طرحته الاميريالية 
على انه مواجهة بين الاسلام والمسيحية . استعيدث ذكرى الصليبيين ودعي المسلمون 
الى ان يتجندوا للدفاع عن الدين فبعث مفهوم الحهاد المقدس واكتسسيب التحدي الذي 
طرحه الغرب محتوى محددأ طايه الواضحة بالصليبيين . هنا استفاضت 
الايديولوجية الاصلاحية في شرح اكير شعاراما المعادية للغرب محاولة ان تستثير 
اهتمام النخبة المثقفة والجماهير الأ رما م يكن لأي صياغة ايديولوجية (حبى 
بروز اليسار الثوري في الستينات) التأثير القوي على الوعي العربي السياسبي » كما 
كان لدعوة التحدي هذه 

كان من الطبيعي اذن ان تجد الدعوة الى النضامن الاسلامي اسساً راسخة في 
مفهوم الوحدة الاسلامية لكن الفكرة الاصلاحية في الوحدة الاسلامية » يجب ان 
لا ختلط مع سياسة عبد الحميد ‏ برغم ان لا عا كس هناك بين الموقفين على 
الصعيد الآيديولوجي . وبالفعل » اعطى المسلمون المصلحون تأبيدهم الكامل الحهود 
عبد الحميد الرامية الى اتباع سياسة على درب الوحدة الاسلامية . لكن كان واضحاً 
ان دوافع غبد الحميد كانت مرتبطة اساسا بالمصالح العثمائية » بينما كانت دعوة 
الاصلاحيين الى الوحدة الاسلامية متصلة باعتبارات عقائدية تشمل .الامة الاسلامية 
كلها ان هذا الدافع الى التوحيد هو مصدر كل المفاهيم الوحدوية اللاحةة 
وخطوة واحدة فقط هي كل ما كان مطلوباً » للالتقال من فكرة الوحدة الاسلامية 
الى الوحدة العربية 

رفضت الايديولوجية الاسلامية الاصلاحية ؛ ما دامت محافظ على صعودها 
اي صياغة ايديواوجية للواقع نخالف صياغتها وخاصة كل اشكال الصياغة القومية 
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(العلمانية) ٠.‏ للملا صبت جام عدائها على القدومية المستوحاة من الغرب َ والى ا مجهت 
نحو الاقلال من اهمية العامل الديبي في التضامن في مقابل التشديد على الثقافة والتاريخ 
واللغة . ليس مفاجثاً » اذن » ان يقع دعاة القومية » عرضة للاتهام من قبسل 
الاصلاحيين بأنهم يخدمون مصالح الامبريالية ‏ وهو الاسلوب الذي استعمله 
القوميون من بعد لمهجامة خصومهم ووقع هذا الاتهام ايضاً على المثقفين المسيحيين 
الذين بحكم كنهم دعاة الى التحديث » كانوا يعتنقون مفاهيم علمانية عن المجتمع 
والدولة مستمدة من النماذج الاوروبية لكن عداء الاصلاحيين توجه » في غالبيته : 
صوب المتعلمين من الشباب المسلمين الذين كانوا يميلون نحو الفكرة القومية في 
صورة متزايدة 

ظل الموقف الاصلاحى من الايديولوجية القومية الناشئة معادياً في شكل 
جذري ححتى النهاية » ومصرا على القول بان الرابطة الدينية » وليست الرابطة 
القوميةء هي الي ستكون اساسا لوحدة. لهذا اعتبر العلماء الاصلاحيون ان من المهم 
دوما عدم تأكيد الاخوة العربية بل الاخوة الاسلامية  ١‏ المسلم التركي » والعرلي » 
والفاره ي » والمصري » والمغرني والهندي » »(05) قال الافغاني « ان المسلمين 
يشكلون امة واحدة لانهم ينتمون الى دين واحد » (؟5) 


الأيديولوجية السياسية والاجتماعية 


من المدهش حقاً ان لا يكون الفكر الاصلاحي استعمل التاريخ كأداة 
أيديو لوجية ) الا قليلا؛ وبدلا من ان ينظر الى التاريخ على انه خطة شاملة وجلية اعتيره 
سيلا غير محدد المعالم وبالتالي فلم يعلق أهمية خاصة على استقراء التاريخ ٠‏ ما 
لم ينظر اليه على ان له هدفاً معيناً . وفهمت فكرة التطور في شكل عام فهما غامضاً : 
كما ان مغزاها للرؤية التاريخية لم يقدر تقديراً كاملا البتة . ربما احس الاصلاحيون 
بالمضاعفات الفلسفية للتطور المخالفة بل المناوئة للعقيدة الدينية » فاثروا الابتعاد 
عنها 

ربا لم يكن في مستطاع الحركة الاصلاحية ان نحرر نفسها من فعل التحجسر 
العقائدي التقليدي » وان تتكيف مع المفاهيم الحديدة « المعاصرة » في شكل سليم . 
وبدت عاجزة كلياً » في صيغها الاجتماعية والسياسية » عن رسم التمييز المطلوب 
بين المجالات الزمنية والديئية للعمل ولعجزها امام انهمار الافكار الحديدة . 
كانت مرغمة في استمرار على التبرير » والعقلنة» والتراجعم واخيراء سيق الكتاب 
الاصلاحيون » وظهورهم صوب الحائط » الى نوع من الاستسلام كأمر واقع 
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تجلى في التأكيد الواهن ان القيم الاجتمساعية والسياسية ممائلة لقيم اوروبا 
الحديئة (14؟) 
ما هي بعض السمات المميزة الفي دفعت بالاصلاحيين الى هذا الطريق المسدود ؟ 


التدر يجية 


اصرت الايديولوجية الاصلاحية على اعتماد المنطلق التطوري ( في عكس 
الثوري) للقيام بمهمات التغير الاجتماعي(18) . نياف معظم الاصلاحيين من العنف 
وشكوا في كل ضروب الراديكالية السياسية لانهم لم يقتنعوا بان من الممكن ان يتتج 
شي ء اجارني عن سف النظام الاجتماعي 1 ١‏ يسة الاصلاحيوت المسلموث أن 
يخرجوا بتصنيفات فعالة لفهم العمل السيامي والحوافز السياسية » كا فعل بعض 
المثقفين المسيحبين المجددين على النهج الغربي . بقي الفكر الاصلاحي بعيداً عن 
اهداف الفكر الر اديكالي 

برر الكتاب الاصلاحيون تعلقهم بالمنطلق غير الثوري »2 بمبررات نظرية وعملية 
ايضاً قالت احدى الحجج » ان فرص التغيير بالقوة مخالف للنظام الطبيعي . 
«ويرى ان الاصلاح على اختلاف انواعه لا بد ان يكون على سبيل التدريج وفقاً 
مقتضى السنن الطبيعية)(57) . ومن الناحية العملية » فان التغيير »ء حبى يدوم » 
يحب ان يتم في بطء «لان ما يأتي على جناح السرعة لا يلبث ان يرجع من حيث 
اتى 070 


الشرعية 


اصرت الايديولوجية الاصلاحية على ان هنالك فرقاً نوعياً بين السلطة الاوروبية 
والسلطة الاحلامية نظراً الى اختلاف الاسس من ححيث تستمد كل من السلظتين 
شرعيتهما . في السلطة الاوروبية طبقت كليا في المجال الز مي حيث يقيم الانسان 
الجهة وجوده العملي » بينما السلطة الاسلامية لم تفرق بين الزمبي والروحاني (8؟) . 
وهكذا فان اطاعة السلطة لا يمكنها ان ئنجم عن قانون يمحدده المجتمع ٠»‏ بل هي 
0 دينية واخلاقية . وان انتهاك هذا من قبل الحكم او المحكوم يودي 
3 الى الانملدل السياسي 

يلمس المرء هنا صدى خافتاً لنظرية ١‏ العقد الاجتماعي ٠‏ 2 فحق الرعية في 


عدم طاعة مليكها معتر ف به ضمييا لكن المعارضة السياسية ليست معيرفاً مها . 
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فلارعية الحق ثي العصيان ليس لانتهاك الحاكم لاحكام العقد » بل بسببمبداً 
منزل من السماء . في اختصار فان ما اكد لم يكن حقوق الرعية » بل الاسس الي 
تضفي الشرعية على سلطة الحاكم وهكذا فان الايديولوجيسة الاصلاحية قد 
حظرت » في الواقع ؛ فكرة السيادة الشعبية باسباغها الشرعية المستمدة من خارج اطار 
القانون » والمتزلة من السماء » على السلطة السياسية . وبرغم تأبيدها اللفظي الحكومة 
الدستورية » والديموقراطية التمثيلية» تمسكت بالمبادىء الي تدعم الحكم الث وقراطي 
والملكية المطلقة ظ 


الديمقر اطية و الاشير | كية 


ان مصدر القلق العميق الذي احست به الحركة الاصلاحية 2 الاسلام هو 
في الواقع » وعلى التحديد » مرتبط بالنظريات المستوحاة من الغرب والي. نندت 
لتبي الاشكال والموسسات السياسية الاوروبية فشدد الكتاب الاصلاحيون على 
قدرة الاسلام الاصلية على اللتحديث وعلى «١‏ التطابق الاساسي بين الاسلام 
والتجديد » (25). ثم ان للديموقراطية » بدأ في التنظيم السياسي » جذوراً عميقة 
في ممارسات المجتمع الاسلامي الأول وبالتالي ليس من مبرر مام المسلمين للانجاه 
صوب اورويا » حين يجدون ضالتهم في ترائهم . ان ما تقدمه الديموقراطية الاسلامية 
في العصر الذهبي يفوق مراحل اي شيء تطرحه اوروبا 

ورفض المبدأ الاشتراكي للاسس ذانها اذ بدت الاشتراكية لما ظهرت ني 
اوروبا » انبا انما تستند الى الكراهية والاضطهاد (*؟) ولم يستطع اي مفكر 
سياسي اوروبي ان يأني بنظرة اشتراكية يمكنها ان تكون « مقبولة عقلياً » (51). 
ان الاشتراكية الصحيحة » كالديموقراطية الحقيقية » لا توجد الا في الاسلام (؟*) 

وببذه الطريقة سعت الايديولوجية الاسلامية الأصلاحية الى محاربة اوروبا . 
ليس باظهار عجز افكارها وموسساتما السياسية » بل باثبات امتلاك الاسلام 
افكاراً وموسسات افضل . انها عملت على صد العدوان الايديولوجي والاوروبي 
واستخدام افكار اوروبية مكسوة بثياب اسلامية . لكن مشكلتها الحقيقية تكمن في 
ان لواء الايديولوجيات الاوروبية لم يرتفع من قبل المسيحيين بل من قبل المسلمين 
ايض لهذا شن الاصلاحوون اعنف هجمامبم ضد اولئك المثقفين الذين دعوا الى 
العلمانية في الحياة السياسية (اي فصل الدين عن الدولة) كشرط سابق للاصلاح 
الاجتماعي ("؟) . وني المقابل » فقد اعلنت الايديولوجية الاصلاحية ان الاصلاح 
الحقيقى سيكون مستحيلا ما لم يحددث استقلال فكري عن اوروبا ومالم تخد 
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الاصلاح من الثراث الفكري الاسلامي مصدر الهامه 

سرعان ما ادرك العلماء ان الشباب المسلمين الذين تعلموا ي الغرب هم 
يشكلون التهديد الحطير لكل ما يدعو اليه العلماء اما المثقفون المسيحيون 
المستغر دون فاهم مثلوا مهديدا من نوع آخخر اهم كانوا الناشرين المحليين للثّافة 
الاوروبية قادوا الدور اياه الذي اضطلع به افراد الارساليات المسريحية » لكسن 
المسألة بالنسية الى النموذج الحديد من المسلمين المتعلمين الذين ١‏ لاقيمة 0 كن 
نفوس اكترهم فهم لا يصلون ولا يصومون ولا حلاون ولا محرمون » (4*) | 


0 ا من العليون هو اكر 1 عملاء ) ا فعالية 2 ١‏ 7 الاجانب ما 
ويكونوث بطائة هم وموام نفتهم ( 0 الافغاني وبا ان هولاء كانوا 


عمرة الثقّافة لحديدة بي قدمها 0 الى المجتمع الاسلامى » ادينت المدارس 
الارسالية الاجنبية باعتبارها المصدر الرئيسي للعدوى الثقافة والاخلاقية وه 
هنا تمييز بين الثقافة الصحيحة » والثقافة الى تقود الصغار الى الضلال ان النوع 
الخاطىء كان الذي يقدمه « الاجانب حب الريك والفرير )(5؟) 


ونتيجة هذه المواقف الحتمية » وجل العلماء امهم لا يعارضون التقليدييين 
الرتجعيين ١‏ الذين قاوموا كل تغيير ) © بل كذلك الصغار « المرتدين الذين ارادوا 
ان يغترب الاسلام وان يجعلوا المسلمين ينسون تاريخهم ويبجررن تراثهم [فة) 

ترركت اعلى ركة اللاصلاحية 2 الاسلام ائرا عميقاً عل الوعي العر بي اأسياسي 
اذ ان ايديو لوجيتها عكست 2 وضوح المر حلة الانتقالية الي تر عر ت قُ ظلالها ع 
ونقلت م#اوف وأمال مجتمع حتبر التغيير بادىء بدء وبسبب الكتاب والواعظين 
الاصلاحيين وخاصة محلة رضا الشهرية « المنار » بلغت الركة الاصلاحية اوساطا 
واسعة في العالم الاسلامي وابقت حية افكار الافغاني ومحمد عبده 

لكن عمر اللركة الاصلاحية الاسلامية كان ايضاً «عمر اعمال صغيرة 
وتسويات عظيمة )(8") آذ نمت السويات بسبب الضرورة القصوى الي فرضها 
التأثير 'الطاغي للغرب وممككن ارجاع بعض فشل الحركة الاصلاحية الى عدم 
قدرمها على ترجمة ايديولوجيتها الى حدركة سياسية . وكان ذلك بي ذهن الافغاني ‏ 
قلياد قبل وفاته ٠»‏ حين انبر المغرلي ان الشيء الوحبد الذي. يفتقر اليه العالم الع ري 
هو حركة دينية منظمة فبسبب افتقارهم الى الوسائل الكفيلة بتوفير السلطة » لم 
هٍ الاصلاحيون ان يحددوا مباشرة محمرى الاحداث السياسية في اطار هذه 
الحلفية فقط » ممكن فهم مصير الحركة الاصلاحية الاسلامية » وحركة الاخوان 
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المسلمين (البي ظهرت بعد الحرب العالمية الاولى) ولكن برغم النمو الهاثسل 
واللافت لحركة الاخوان ٠‏ وبرغم التأييد الحماهيري لا » جاءت متأخرة جداً 
لارجاع مجرى الثاريخ الى' وراء وربما كان الدور التاريحي الرئيسبي للحركسة 
الاصلاحية الاسلامية هو انها بشرت بالمرحلة العلمانية ابي عارضتها ٠»‏ واتمي لم 
نستطع ان :وقف تقدمها 
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الفصض لا اسيغ 
البنيذ الإصماعي تف والقاري للشكيرالس حجن 


الحلفية الاجتماعية والتوجه النفسي 


ان لفظة « مسيحي » تستعمل هنا في معبى عريض لتعبي مزايا اجتماعية ونفسية 
وليس ارتباطاً دينياً باستثناء امثلة محددة فقط حيث تحمل اللفظة دلالة دينية 

كانت الحركة الفكرية المسيحية » كنظرة عقلية » انتاج عملية اجتماعية ونفسية 
خاصة بتجربة بعض الطبقات الاجتماعية المسيحية في سوريا (بما في ذلك لينان 
وفلسطين ) . وقد نمحمت » الى حد كبير » عن التحول الذي حدث في التعليسم 
المسبحي في القرن التاسع عشر » وعن التغيير الاجتماعي الذي رفع المسيحيون 
لواءه . وكان افضل من عبر عن ذلك »؛ اولئك الذين تأثروا اكثر بهذا التغيير ي 
المجتمع » اي «المتقفون المسيحيون » .)١(‏ 

نظر المسيحي العر,ني الى النهضة على انما تشكل مقدمة لعملية الابعاد تتكون 
الهوية المسيحية من فسمين اساسيين كلاهما سلبي : هوية دينية (المسيحية) في مقابل 
الاسلام ؛ وهوبة تتمثل في الانتساب الى احدى الملل في مقابل الملل الاخرى (الموارنة 
والارئوذوكس مثلا). وكانت سوريا للعربي المسيحي تمثل «وطناً» في مععى 
يختلف عما تعنيه.لزميله المسلم . فطرحت الهجرة مخرج طبيعي اعتبرت الحياة 
ذاث معى ليس في وطن السلف ؛ بل ختارجه . نزان الاحساس بالاقتلاع كان 
شرطاً طبيعياً الحياة بالنسبة الى المسيجي المتيقظ (؟) . 

كان العامل الذي كون اليقظة المسيحية هو التعليم اذ المسيحيون كانوا 
أول من «استقبل التعليم الحديث لأن المدارس الارسالية » الي أقامها الفرنسيون 
والانكليز » والأميركيون » والروس » فتحت أبوابها على المجتمعا ت المسيحية 
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في سوريا في الدرجة الأولى وواصلت المدارس المذهبية الوطنية اتباع الترا ث 
القديم في التثقيف الديني » لكنها أدخلت أيضاً الأسلوب الغربي في التعليم في 
صورة تدريحية وبرغم أن المدارس المذهبية والارسالية كانت دينية التوجيه 
تسعى الى تغذية الروح الدينية في برامجها » فان نظامها التدريسي كان » في 
شكل عام 2 عقلانياً مما مهد الطريق نوع جديد من الادراك اذ شجعت التقييم 
المستقل الى حد ما ولما أدخلت العناصر الأولية في التفكير العلمي » خلقت الظروف 
الي ستخفف من قبضة تمط التفكير الديني التقليدي . 

كانت النهضة قوة التعقلن الرئيسية في اطار الطبقة المسيحية المثقفة ‏ فهى 
أفضت الى التوترات الاجتماعية والنفسية اللي رافقت ظهور أول فوج من 
المثقفين المحدثين في المجتمع العربي وان تكوين هذه العقلية الحديدة » الي 
بدأت في الأوساط المسيحية في سوريا » لازمة التعارض الكلاسيكى بين الحيل 
القديم والخيل اللحديد (؟) ومن المهم أن نلحظ هنا أن تجربة الابتعاد عن الطرق 
التقليدية » كانت في البداية نجربة مسيحية ولم تدخل هذه التجربة وسط العرب 
المسلمين إلا أخيراً 

ارتبطت الطبقة الحديدة المتعلمة من المسيحيين بثلاثة موارد تعليمية أعطت 
الحركة الفكرية المسيحية طبيعتها المميزة ؛ وهي التمرس الكامل بالأدب العربي » 
اجادة لغة أوروسة » الالمام بالمعرفة العلمية الحديئة 

شددت جميع المدارس المذهبية كثيراً على تعليم الدب العربي والواعد 
العربية » وفي الواقع ٠‏ فان لرجال الدين المسيحيين تراثا عريقاً في علم اللغة 
العربية يعود الى القرنين السابع عشر والثامن عشر (يحب أن نتذكر أن اللغة 
العربية » أصبحت منذ القرون الوسطى ٠»‏ لغة الطقوس الدينية في الكنائس المسيحية 
الشرقية ) وتأثرت المدارس المذهبية بهذا التقليد كثيراً مما أسبغ على موذجهم 
التعليمي صفة عربية واضحة . وكان بعث الأذب العربي الكلاسيكي الى حد كبير 
انتاج. هذا الزخم الثقائي 

وبتأثير من النظام العقلاني اكتسبت عملية تعليم العربية في المدارس 
المسيحية طبيعة منهجية بانث اللغة العربية الفصحى تستعمل الآن لنقل المعرفة 
الحديئة » وبالتالليي يحب أن تتكيف وفق الحاجات المفاهيمية الحديدة فتحولت 
تدريجاً من لغة احتفالات جامدة الى اداة فعالة للتخاطب الفقكري وكان أفراد 
الطبقة المسيجية المثقفة أول من امتللك ناصية هذه اللغة العربية المجددة » وكانوا 
أول من استعملها في كتاباتهم في سوريا 

وضعت المداوس المسيحية والتي يديرها الأجانب ٠»‏ توكيداً موازياً على 
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اللغات الأوروبية » خاصة الفرنسية والانكززية وأمد ذلك المسيحيين المتعلمين 
يأداة فكرية أخرى لم يمتلكها مواطنوهم المسلمون الا موخدراً ل 
الأوروسة 0 درا 2 تو جه المسحيين المتعلمين 2 وفتحت أمامهم فاقًاً 
و و صعهم 2 عاس مباشر مع الأدب الأوروبي والمعر فِه الأوروسة وي هذا 
المضمار فان اليّظة المسيحية خلاف الاسلامية » كانت نتيجة اتصال فكري 
مباشر مع أوروبا اذ وجد المثقفون المسيحيون أنفسهم » من الناحية الموضوعية 
مضطلعين بدور خاص في المجتمع » وأصبحوا الوسطاء على المستويات الثقافية 
0 والسياسية انها ممأ كان له ف مر كزهم الاجتماعي وي آرا هم 
00 كانت النظرة العقلية الى ولدتها الثقافة الحديدة . أكير أهمية من التدريب 
اللغوي فالأفكار الحديدة طرحت أطر تفكير جديد حتماً ففي المدارس الناطقة 
بالانكايزية كالكلية لد الانجيلية : كان اميل نو 0 علمية محددة 
' 97 الأساور بان ؛ الانساني والعلمي ١‏ في 0 ار ضين بالعكس 
الاختلااف في التوكيدٍ ء فاك كلد النموذجين التعليميين اللاتيني والأنملوسك وي 
غرسا روحاً ذقدية بدأ ت نحكم الاستقصاء الفكري سواء كان انسانياً أو علمياً 
وبالفعل » شكلت مقولات المنطلق العلمي بالاضافة الى مفاهيم المنطاق الأدبي 
0 قو الى 00-5 اليد اذ العقليتان : البسدوعية ) ف ( الانجلوسكسونية ( 


التوجيه المسيحي العلماني 


نشأت النظرة العقلية المميزة للمثقفين المسيحيين على أسس تناقض الفرضيات 
الدوغماتية للنزعة التقليدية في كل من الاسلام والمسيحية فالمسيحي المتعلم 
اتسين 1 الشاط أدبي أو اقتصادي . اعتبر أن العام نحرر من اليم والمفاهيم 
لين حمدته منل أجيال سححيا له أن منهجية غرفة الصف مردوطة بالتعجرئة 
البر اغماتية للسوى التجاري ٠.‏ ولدت موقفاً ما عاد هلم كثير ا بالقيم والمفاه. 
المستندة الى افراضات مطلقة ومسبقة واذاهاقررت ظروف معينة . في الحياة 
العملية » حاجات معينة فان الحير . في النطاق الأخلاتي » يتحدد وفق ظروف 
معينة وهكذا فان (الحير والشر ليسا أبداً قيماً مطلقة » بل نسبية © تتحدد 
بذاروف الزمان والمكان» (4) 
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تحاشى الأثقفون و ؛ في استمرار » المواجهة الباشرة ٠»‏ وابتعدوا 
عن طريقهم الصحيح ليتجنبوا الحدل الديني لكنهم وجدوا أنفسهم »2 في 
صورة غير واعية وغير ٠قصودة‏ في مواقع متعارضة مع تلك الي كان محتلها 
دععاة مل الاسلامي اذم يكن 5 وسع المركة المسيحية التعقلية . المنطلةة 
من فرضدات علمانية والعاملة عموجب متاييس علمانية ؛ أن تسيو قدما من دون 
التعرض للقضايا الى كانت أساسية الحركة الاصلاحية الدارويني شبلي الشميل 
( توي ُّ ) يستطيع أن يقَول بأن فصل الدين عن الدولة أساسي لأي 
شكل من أشكال التقدم الاجتماعي ؛ وأنه مطاوب من العلوم الاجتماعية (5) 
ما ان المورخ زيدان ( توي بي ١45‏ ) يستطيع أن يناقش كون أهلية العرب 
للمشاركة بي الحضارة الحديثة عب مد ون تدهم أو من منجزات الحضارة 
الاسلامية » بل من مد آنا مسافياة فيهم كبشر (5) 

بدت أوروبا بالمنظور المسيحي مختلفة كلياً فهي ليست تهديداً يحب 
الأخر ان شه .وحنو 157 كالك الستلفيق. الا هين : كنا كانت ودس 
عتذى كان الكتاب المسيحيون الذين التفتوا الآن الى واقعهم » أكير اهتماماً 
بتحليل امراض المجتمع ووصف -اجاته ٠.‏ من صياغة الحجج الدفاعية ضد 
أو وروبا(؟) فلم يكن ممكناً أن تكون الصيغ الايديواوجية للنزعة الاصلاحية في 
الاسلام تحمل مضدموناً اجتماعياً ذا معنى للمف> ر المسيحي المتغرب 

أعتنق المفكرون اعون قنهاً وأهداف امتررطت اناف ارديو اوها :تل 
عن الاساس الأنديو أوجي المصلحين المسلمينٍ تركز هذا الأساس على « العلم ( 
و «الحضارة الحديثة  »‏ وسعىى . دون أن يقصد ذلك مباشرة » الى تحطيم 
الموانع العّلية اللي حم.ت موقم التقليديين والمصلحين الدينيين 5 المرء أن 
يستشف من هذا السعي ارادة غير واعية لا تمعى الى « ادميقة ») بل الى يحول 
سياسي في وضع المسيحيين العرب في المجتمع الاسلامي اذ كان المفكرون 
المسيحيون بتمسكهم بالعقل والمنهج العلمي » يباجمون ني شكل غير مباشر 
الضادر الى. اسعمدت متها الشلطة النئاسة والاجتماعية شرعيتها .وكذلك 
على مستوى النظرية الاجتماعية تصدوا لأسس النظام السياسي القائم عندما قالوا 
بسيادة الارادة الشعبية ي الدولة 

ان الاطار العقّلاني وغير الديني الذي وضعه المفكرون المسيحيون عكس 
رفضهم لول الادعاءات القيمية السائدة » ومشثل ثورة على الثقافة القّائمة 2 
والنظام الاجتماعي الراهن وتجسد هذا في الدعوة الرئيسية للكتاب المسيحيين الى 
علمنة الوجود لاجتماعى بعلمنة الفكر انهم عرفوا بالسليقة » ان من المستحيل 


3 


حل معضلة الاغيراب المسيحي في المجتمع العربي دون علمنة النظرة الى التاريخ : 
وعلمنة الأسس الي بني عليها المجتمع والدولة وهكذا ممكن النظر الى الحركة 
المسيحية الفكرية على أنها جهد لاعادة تأهيل المسيحي العربي في محيطه الاسلامي 

لم تكن سبل العمل المتيسرة أمام المسلمين هي نفسها المفتوحة أمام المتعلمين 
المسيحيين مجحب أن نتذكر هنا أن المثقفين المسيحيين » عموماً ٠.‏ كانوا دون 
ولاءات سياسية ثابتة وما أنهم م تكن هم بعال صالعة 2 الوضع 'لراهن 2 
كانوا مستعدين دوماً لامتشاق أقلامهم دفاعاً عن أي موقف يتعاطفون معه 
أو يخرجون منه بمنفعة لهذا لم يكن مفاجئاً أن لا يكون هناك موقف سياسي 
واحد ممكن أن يعرف به المثقفون المسيحيون كجماعة 

را كان الانماه المسيحي الآ كير شيوعاً هو التملص من أي الترام سياسي 
وانطبق هذا الكلام » في شكل خاص » على أولئك الذين عاشوا في الامبراطورية 
العثمانية ‏ خاصة في أثناء العهد الحميدي (148175 + )١9408‏ ء حين كانت 
كل الطاقات الفكرية مرغمة على أن تنحصر في نشاطات أدبية وتعليمية فقط 
فكر س بطرس البستاني الواسع النفوذ ( توفي في 1887 ) وابنه سليم ومساعدرهما 
5 بيروت ‏ جهود للتعليم واصدار جريدة 2 وتأليف موسوعة» ‏ بيئما 
ركز آخحرون على نظم الشعر وتصنيف القواميس 

كان الارتياط السياسي 3 برعم ناءرته 2 البديل الثاني الذي اختاره بعص 
المسبيحيين وتمثل نشاطات أحمد فارس الشدياق (توثي في 18810 ) وسليمان 
البستاني (توني في 197558 ) اللذين يعتبران أكير المثقفين المسيحيين بروزاً في 
الحقبة العثمانية الأخيرة » نموذجين مختلفين للارتياط السياسبى فالشدياق بعد 
فرة طويلة من العمل الناجح حينآ والفاشل حينآ آخر في أوروبا وشمال افريقيا 
استةر به المقام في القسطنطينية في كما وأصدر جريدة الحوائب الي ظلت ل كر من 
عغشرين سنة تويد مبادىء الحركة العثمانية رسياساتها تأبيداً كاملا ثم البستاني 
الذي نقل الالياذة الى العربية » كان خصما لدوداً لحكم عبد الحميد غ* ودعم 
نظام تركيا الفتاة الذي قلب عبد الحميد في 1١9408‏ وفي ١491١4‏ » بعد أشهر 
قليلة من نشوب ادرب . عين في منصب وزاري » وهو أعلى وظيفة شغلها 
مسيحي في عصره وهناك مو ذ- الث من الاشيراك السيامبي الذي شاع 2 
السنين. اللي سيافت الحرب العالمية 0 0 والذي مثله خليل' غانم ( توق 2 ديا ( 
العضو الماروني ني مجلس البعوثان الذي حله عبد الحميد في 14175 بلأ غانم 
الى فرنسا ونشر دعاية عنيفة معادية للعثمانيين وكان غانم عضواً نشيطاً في 
حركة تركيا الفتاة ابان الفترة حيث بدأت المعارضة للحكم العثماني » 
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تنتشر بين الملمين العرب. كانت فكرة القومية شرت تظهر في المقاطعات العر بية 
5 الامبراطورية العثمانبة :فوجد العديد من المثةمين المسيحيين أن 5 الامكان أن 
ل و أنفسهم بالعروبة البى <ارلوا 7 يوجهوما توجيهاً علمانياً » غير ديني 
أما الممييحيون الذين عر | الى مصر : فانهم وجدوا أن أمامهم. هذى :اسع 

ن المشاركة السياسية في شكل أو سع ففي ظل الحكم البريطاني ٠‏ تمتع الكتاب 
0 المعوون اللبنانيوك والل.وريون ؛ بحرية واسعة للتعبير عن كل 
الموضوعات الاجتماعية والسياسية المحظورة في الامبراطورية العثمانية وأيدوا 
الحكم البريطاني في شكل عام وهذا جعل علاقتهم بالوطنيين المصريين 
سيئة ا انهم الوا و 5 العثمانيين » بينما اعتبر اله طنيون في مصر »ء 
الامبراطورية العثمانية حليفاً لهم » ومع أن معظم هؤلاء الكتاب والصحافيين . 
لم يشاركوا ف الحياة السياسية بنشاط ٠‏ فانهم مارسوا تأثيراً سياسياً ملحوظاً من 
خلال الصحافة الدورية الي كانوا يسيطرون عليها الى حد بعيد 


المثقفون المسيحيون والغرب 


ان تطور أسطورة ااغرب لدى الثقفين المسيحيين يوازي تطور أسطورة 
الاسلام الصحيح لدى المصاحين المسلمين فأو روبا وحضارتها مثلتا للمثقف 
المسيحي مثلما مثل العصر الذهبي للمصلحين المسلمين لكننا يجب أن لا نذهب 
بعيداً قُ هذا التوازي بين ا حركتين فالمثة مون المسيحيون ١‏ يضعوا مدا للاصلاح 
مستندأ الى التغرب وبتحديد أكثر » لم تصدر عن النظرة المسيحية التجديدية ‏ 
أيديولوجية غربية الانجاه في شل واضح كا صدرت الايديولوجية الاصلاحية من 
النزعة الاسلامية الاصلاحية 

ومع كون المثقفين المسيحيين لم يحسوا أنهم مضطررن الى تبرير الاقتداء بالغرب . 
فانهم مع ذلك: أحسوا أنهم مرغمون على تبيان الاسباب وراء الدعوة.الى محا كاة 
الغرب فأبرزوا , بعض الفضائل الي نل با الأوروبيون نتيجة ١‏ التقدم ( الأوروبي 
ووالخضارة ) الأوروبية 00( 

اعرف بعضهم بمديونية الغرب للعرب ٠»‏ ولكن التشديد كان على اللدوانب 


العلمانية () 1 
لم يكن ممكناً اغفال حقيقة كون الحضارة الغربية حضارة مسيحية وشكلت 
هذه الحقيقة مشكلة وما كان من السهل حلها فهي من ناحية » - ا 


المسيحيين 2 وصع السجام طبنعي ف الوسائل والقيم الأوروبية بيئمأ كانت 
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مثابة عقبة أمام المسلمين ‏ أن التوكيد على الوجه العلماني للحضارة الغربية ل 
يكن كافياً ا اله العداء الفمني بين الاسلام و الغرب صحيح أن الكتاب 
المسحيين كانوا دوم ا على أنهم بعتبر ول أنفسهم عرياً (١‏ وشرفيين ) 
أولا” » لكن ذلك لم يقض على مشكلة الأتسناب. الديني وعبرت هذه الرابطة 
الفطرية مع أمم ا المسيحية عن نفسها بطرق عدة كان المجال السيابي 
أكثرها ألم يتجه المسيحيون و صوب أوروبا لحمايتهم ؟ آَم تأت الدول 
الآوروبية حين وقعت الواقعة ٠»‏ لانةّاذ المسيحيين الشرقيين مغل 5 
لبنان في ١85٠‏ ؟ 

كان علل حركة المثقفين المسيحيين لتحرر نفسها من هذه العلاقة » أن تشدد 
على النظرة العلمانية الى الانسان والمجتمع وان توضح التمييز بين الأمور 
الدينية والأمور العلمانية ‏ وخرج العديك من المثقفين المسيحيين عن طريقهم 
وتحالفوا ضد تهديد الامبريالية الأوروبية 9 أن عديدين اعتنقوا في حماسة ) 
مبدأٌ القومية العربية . وبرغم_ أنه كان فى الامكان » هن وجهة اللمثقفين المسيحيين 
اعتبار أوروبا تشكل عد ا قوتها » فانها تظل تعتير موطن اي 
ذخ حبك «فكرها" وينما يدث أوروبا فى غدوة السايين: توديدا ساسا وعسكريا 
برزت » في ضوء النظرة المسيحية » حاملة العراث الثقاثي اهميقي 


هسألة الاستعار ةْ 


كان من المستحيل أن لا يرغب المسيحي العربي في الوصول الى تجديد 
المجتمع بالطريقة الغربية ومن الناحية النظرية ؛ لم يكن هناك حد لا يمكن العرب 
أن يستعير وه من الغرب وبالتاللي » اعتبر المسيحيون أن القدود اللي رضعها 
الاصلاحيون على مسألة الاستعارة © ليست شرعية ومع ذلك »٠‏ كان على 
المثقفين المسيحيين أن بعوا هذه الحدود والتحفظات 5 صورة خاصةه )2 1 
حاولوا في استمرار أن يروا الغرب بمنظار اسلامي ليتمكنوا من استيعاب 
هذه الحدود وقررت الظاروف هذاه مدى اسهام المثقفين ل 

وي صدد معاحتهم لا جب استعارته من الغرب » انختار المثقنئمون المسيحيون 
ثلاثئة عناصر اللمعرفة العلمية والصناعة والحكومة الدستورية قال الكتاب 
المسيحيون ان من المستحيل اكتساب أي شكل من أشكال القّوة دون العلم. 
ان تفوق الغرب المادي يعود 0 وبالتاللي »ء فان الات 
أسرار الغرب الغلمية + أمر أسامي: لكى , يصبح العرب جزءاً من العالم الحديث 


0 


ىب أن نشير هناء الى أن المثمين المم.يحيين 1 يتجاوزا الدفاع عن الحاجة 
العملية بغية المعرفة العلمية ونادراً ما بحث العلم باعتباره شرطأً ضرورياً لتحول 
جذري ذهبى- لكن النظريات والاكتشافات العلمية الحديئة حركت اهتمامات 
واضحة أما الكتّاب القايلون الذين حاولوا معاللحة المضاعفات الفلسفية النظرة 
العلمية فانهم بقَوا بعيدين عن القضايا الدينية الأساسية فتعاطوا العموميات 
وعاحوها 2 أساوت ع م) 0 

نظر المسيحيون 1 الى الصناعة الحديئة على أنه ليت شرطاً موف ويا 
للنمو الاقتصادي فط ٠‏ بل للاصلاح 5 مختلف المجالاات أصبح التصنيع 
الدمغة المميزة للحضارة الحديثة حاول المثقفون المسبحدون أن سددوا كارن 
الاصلاحيين المسلمين الذين ٠‏ وان أبدوا حماسة ظاهرية للتغيير الاقتصادي 
6 » كانت تساورهم شكوك كبيرة حول المضاعفات الاجتماعية 

لسياسية لهذا التغير م" المثقفون المسيحيون معارضة ضئيلة للاستثمارات 
00 2 الأراضي العر بية ؛ في حين رحبوا براس المال الأوروبي وبالوسائل 
الحديئة معتقدين نتائجها ستكون مفيدة اقتصادياً الجاع 5 الااصلاحيون 
المسلمون كانوا غير راغبين قي قبول هذه النظرة 6 مم كونهم م يعار ضوها 
مره كان هولاء حسيولن أنهم, 1 بتشجيعهم التويه . الأوروبي ؛ بفتحول 
الباب أمام التدخل الأوروبي ل شوونهم. الداخلية ؛ ويسحول لتجديد اجتماعي 
غير ممكن التنبوً به وهكذا ». بيئما أيد امثقفون المسيحيون الصناعة الحديئة 
لنتائجها التغييرية على الصعيد الاجتماعي اعرف الاصلاحون المسلمون 
بضرورتها الاقتصادية . » انما عار ضوها خوفاً من مضاعفاتها الاجتماعية والاقتصادية. 

أجمع الكتاب المسيحيون تقريباً على تأييد الدعوة الى اجاد حكومة تمثيلية. 
وي هذا المجال طرحت الاستعارة دون نحفظات وشروط واسهم تأبيد 
الاصلاحيين اللفظي لحكومة دءوفراطية » ثي هذا الاعتناق الكامل والمفتوح 
للاصلاحات الغربية السياسية فسواء كانوا مويدين ابريطانيين أو معجبين 
بالعراث الفرنسي اه المسيحيون الداعون الى التجديد على النسق الغربي 
تأييدهم الكامل كم سياسي مستلد الى الدبموقراطية والحكومة الستورءة 

م تعكس هذه النظرة الليبرالية لدى امثقفين المسيحيين ميلا مسيحياً فقط .2 
فعكست أيضاً المصالح الحقيقية لفنتهم الاجتماعية . وعير هذا الموقف عن عواطف 
ومصالح الطبقة البورجوازية المسيحية الناشئة في مصر وسوريا وهكذا ء اعتير 
المثقفون المسيحيون » كالثقفين الأورربيين اللييراليين في القرن التاسع ل 5 
ان الاقتصاد الحر والنظام البرلماني مبدآن أساسيان للتقدم ومع كون المسيحيين 
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العرب م ينتقدوا توحيد الاسلام للعالمين العلماني والديني نقد مباشراً » آلا انهم 
الشكز الحلاني في الحكم في العالم المعاصر )١١(‏ 


مشكلة الأصلاح 


بدت حركة المثقفين المسيحيين . من خلال صياغاتها النظرية » ملتزمة بمبداً 
الاستعارة من الغرب أنما كانت تتخذ موقفاً مختلفاً عندما تصل القضية الى 
مستوى التنفين' » والى ترجمة الأفكار الى أفعال محددة كانت البورجوازية 
المسيحية ملتزمة بافكار معينة أكير من التزامها ببرنامج اجتماعي محدد وكان 
المتقفون المسيحيون جميعاً باستثناء قلة تمثلت ُ شكل خاصس 5 المدر سين 
والصحف الدورية - نظريين أما المسيحيون الذين كانون مرتبطين بعمل سياسي 
مباشر فكانوا اما موظفين في السلطة الحا كمة ( كسليمان البستاني ) واما أتباع 
حركة يقودها مسلمون(1١)‏ وف الخحالتين » شغلوا مواقع غير قيادية 

وعلاوة » فان فكرة الاصلاح » "ا فهمها الكتاب المسيحيون » كانت 
نختلف اختلافاً جاءرياً من وجوه عدة- عن الفكرة الي شرحها العلماء 
الاصلاحيون . اشار المنهوم المسيحي للاصلاح قُِ الاساس » الى ثيء ملموس 
ان الاصلاح 3 2 المعنق اوري للكلمة ؛ يرهز الى تُغْير مو ضوعي ومادي طذا 
أظهر المثقفون المسيحيون عدم ثقتهم بالخطط الاصلاحية الطموحة2 وانجهوا . 
كالطبقة الأوروبية الوسطى المحافظة » الى الاستعانة بالطوباوية 

أيد المثقفون المسيحيون عموماً الأسلوب التدريجي في نحقيق الاصلاح 
و عوجب هذا الاسلوب فاك الأمور يحب أن أل مجر اها الطبيعى ٠»‏ سلما 
يحب أن يأني التغيير القابل للتطبيق في بطء (1) وكلما كانوا يواجهون بالوقائع 
السياسية » كانوا يستنكفون عن تأييد أي دعوة راديكالية(14) وبالتالي » 
ظل موقف معظم المثقفين المسيحيين ازاء الاصلاح الاجتماعي والسيابي » موقف 
الاعنف في الأساس 

الحانب الآخر من النظرة المسيحية الى الاصلاح يكمن في عقلانيتها النقدية 
إذ هاجمت الارتباط بالعادات الراسخة باعتباره رجعياً في الأساس ٠»‏ وقابلت 
بين « خركة'الفكر ني الغرب » و « الحمود الفكري » في المجتمع العربي )1١(‏ 
وقدم هذا الموقف الأسس لنطلق نقدي يمتلك بعض عناصر التحليل المنهجي 
لكن حركة المثقفين المسيحيين فشلت في شرح هذا الموقف وتوضيح مضاعفاته 


نف 


العقلانية في صورة محددة. وكان من الممكن أن يودي تفسير كهذا الى صدام 
مباشر مع التيار الاصلاحي الاسلامي كما كان هذا الصدام حتمياً !:! أخخذنا 
في الاعتبار موقف المسيحيين المستند الى ان علمنة النظرة الى الأمور هي شرط 
سابق لتبني نظام فكري تقييمي ومنسجم داخلياً من أجل ذلك كان على المثقفين 
المسيحيين أن يحفوا موقفهم مراراً خلف تعميمات عريضة 


مفهوم التاريسخ 


كانت فكرة التاريخ في الأيدي. لوجية الاصلاحية » عبارة عن تصور سطجي 
استعمدل في تكوين وجهات نظرها الى الواقع حول الأسطورة السائدة عن عصر 
الاسلام الذهبي وفي المقابل كانت ا'نظرة المسيحية التعقلية « نقدية ٠‏ وليست 
« أسطورية) ( اذا استعملنا كلمات كاسير ر.). وم تكن وجهة النظر المسحية 
تعتبر البنى التاريخية الي أقامتها الاصلاحية الاسلامية غير قابلة للتطبيق فقَط » 
اما كانت » وهذا لمهم مقتضرة كلياً على الاسلام 

قدمت الرويا الي طرحتها الحركة الاصلاحية الاسلامية للتاريخ » الخطة 
اللازمة لتحديد نظامها القيمي أما ادى المسيحية التعقلية »-فان وعي التاريخ 
رمز الى عمل مقصود وواع » والى تقدم قُ اجاه بعد محدد للزمن ويا أن 
كان بي استطاعة المسيحيين العرب أن يدعوا الإنتساب الى ترائين الراث 
المذهبي (المحلى ) والراث المسيحي ككل ( بما في ذلك المسيحية 
الأرثوذوكسية والشرقية والغربية ) » ممكن اعتبار المسيحي » بمقياس الراث 
الاسلامي و أجنبآ ؛ عن التراث الاسلامي كما هو « أجنبي ) عن المجتمع 
الاسلامى كانت القضية المركزية للمثفف المسيحي ٠‏ هي العثور عل موقع 
في التاريخ خارج العالم الديئي فكون المثقفون المسيحيون موقفاً علمانياً » حاولوا 
من خلاله أن يوفقوا بين النظرتين المسيحية والاسلامية واستند هذا المسعى 
التوفيقي الى استبدال فكرة العصر الذهبي » بفكرة الحضارة ومن هذه الزاوية » 
لم يكن أكثر خطورة للنظر الى الحضارة الاسلامية من موقف عربي علماني 
لكنها أبرزت القيم والمفاهيم الي ممكن ٠‏ بواسطتها » الباشرة بنقد كهذا 
وهنا » .وجهت حركة المثقفين المسيحيين الضربة الأولى في عملية تزع الصبغة 
الميثولوجية للمفهوم التاريخي كا وضعته الحركة الاصلاحية في الاسلام 

كان طبيعياً جداً أن يشدد المثقف المسيحي العربي على التمبيز بين العربي 


اي 


والمسلم » إذ كونت العناصر الى اعتبرت في الفكر الاصلاحى دينية » جوهر 
المسائل الى يجب أن تعتبر علمانية وكانت هذه العناصر هى المسئولة في الدرجة 
الأولى عن الاغتراب الذي أحس به المسيحي العربي ني المجتمع الاسلامي 

فكان على المثقفين المسيحيين أن يضعوا كأمر واقع تمييزاً بين العالمين الديني 
والعلماني وذلك ٠»‏ على الأقل ٠»‏ لايحاد الأرض المشتركة الي ممكن أن يلتمي 
عليها المسلم والمسيحي2 ويبدو هذا الاتجاه أقصى ما يمكن من الوضوح في 
الطبيعة الأدبية والانسانية للفكر المسيحى ابان هذه الفترة 

وبالتاللي ربما يصح القول بأن الوعي القومي العربي مدين بانطلاقته » لحهد 
المثقفين المسيحيين بغية علمنة التاريخ العربي » وبالفعل . فان على المرء أن 
يتذكر أن العروبة لم تجد جذورها في النهضة الاسلامية كما شرحتها الحركة 
الاسلامية الاصلاحية » بل في التعريف المسيحي غير الديني للمجتمع العربي 
والتقاليد الحضارية واعتبر الاسلام نفسه كعامل من عوامل التطور الحضاري 
وقيم كاسهام عربي حضاري هذا يعني ( في شكل ضمني » أن الاسلام لا 
تشكل الانجاز العربي الحضاري في كليته ومن هنا اكتسب التمييز بين العربي 
والمسلم معالمه الأولى . 


فكرة القومية 


كان المفهوم العلماني القومية نجم في الدرجة الأولى » عن سعي الحركة 
المسيحية التعقلية الحثيث الى عقلنة التاريخ الاسلامي ونحديد علاقة المسيحيين 
العرب به والسجاماً مع اللدوافز العلمانية الي كونته » دعا الفكر السيامي 
المسيحي الى اعتبار الوحدة الاجتماعية وليس الوحدة الطائفية أساساً لفكرة 
الوطن قال بطرس البسثاني: «وحب الوطن من الابمان» )١١(‏ . وقال أديب 
اسحق «الإاخلاص للوطن يجعلنا جميعاً أخوة » )١١(‏ ( أي ليس فط مسلمين 
ومسيحيين ) ربما كان اسحق أول مقف مسيجي يبعث مفهوم ابن خلدون 
عن العصبية ويعرفه بمعنى ١‏ الوطنية والقومية 0 (14). وربما كان أيضاً أول من 
استعمل الشعار القومي » « نحيا الآمة » ويحيا الوطن » المشتق من الّراث اوري 
الفرنسي )١5(‏ 

عن أي أمة وعن أي وطن تكلم المثقفون المسيحيون ؟ كان هناك عدم اتفاق 
وأسع حول هذه الأسئلة فاقر ب الشدياق من تكوين فكرة القومية العثمانية 
المستندة الى الاصلاح الاداري والى أخخو ة جميع الرعايا داخل الاءبراطورية 
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العثمانية بغض النظر عن الدين والمنشا العري . بعتب هلا الممهوم ء مع تغبير طه حى 4 
بعد ١9408‏ واخذ شكل حركة سياسية تدعو الى المساواة السياسية في امبراطورية 
عثمانية لامركزية .)1١(‏ وبطرس البستاني_فكدر على أساس وجود أمة سورية 
وطبق فكرة القومية على الوطن السوري (سوريا الطبيعية ) وبهذا اقرب من 
تكوين فكرة القومية السورية. واسحق ذهب ابعد حين أشار الى مفهوم أرسع للامة 
العربية » أو على الأقل » لمجموعة من الأمم الناطقة بالعربية قال اسحق 
وان رابطة اللغة تشدنا بعضنا الى بعض »(١؟)‏ وفي كتاباته » نصادف أول 
تعبير واضح عن فكرة القومية العربية 

ومع كون الكتاب المسيحيين لم يطرحوا حلولا” نهائية » فان معالحتهم هذه 
المسائل قدمت المفاهيم والمقولات والاطار العام الذي مهد الطريق للجيل المتعلم 
الصاعد ليبتعد عن أفكار الاسلام والوحدة الاسلامية ٠»‏ وليقترب من نظرة 
أكر علمانية الى المجتمع والدولة 
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الأمبولوصييح ا لضا ع هاتف بن 


غربنة الافكار 


اذا أخذنا بي الاعتبار منطلقاتها » كان من المحتم. أن تتبع حركة المثقفين 
المسوحين: عنهيها من العقلانية المترايدة ويبدو ذلك في )١(‏ الائجاه بعيداً 
عن الاهتمامات الأدبية واللغوية المجردة الى مثلت المرحلة الأولى من النهضة 
العربية و(١؟7)‏ الانجاه نحو مزيد من الاهتمام بالمَضنايا الاجتماعية والسياسية 
وئيس من شلك في أن العقلثة التقدمية الفكر السيحي تعوه حبى حد كبير ») 
الى الانجاه الغربي المتزايد والذي شمل أفكاراً غريبة وأساليب فكرية وتطبيقاتها 

في الواقع الاجتماعي الموجود ان الانشغال بالمسائل الاجتماعية والسياسية أفضى 
الى توجهات اجتماعية وسياسية تسمح لنا بالحديث عن (ايدروألوجية اجتماعية ) 
مسيجية متميزة وقبل أن نحلل المضمون الأساسي هذه الايدي و أوجية 3 الي 
تركت تأثيراً كبيراً على الفكر العربي في القرن العشرين » يحب أن نعرف في 
وضوح عملية التجديد م قر ل الغربي 

تياران في الفكر الآأوروبي ربما كان هما أعظم ان تقويمي على حركة 
المثقفين المسيحيين بلحهة منهجها الأسامي )١1(‏ المنستى العقلاني الليبراللي لعصر 
التذوير 5 0 أقل بي فرلسما الثورة وما بعد الثورة )» و )مح المرن 
التاسع عشر اليقينى والليبرالي (الداروينية الاجتماعية  »)‏ وحبى نهاية القَرد 
الاسم عشر ؛ لم : هناك تأثير فعلى لغير هذين التيارين في الفكر الأوروبي 

كان لحركة التنوير تأثير هائل على المسيحيين المتعلمين في هذا اليل )١(‏ 
وربما كان لمولايسكيو » وروسو » وفولتير أكبر الأثر . طرح مونتيسكيو محليلات 


كب 


للواقع الاجتماعي كانت »2 في الواقع »© ثورية ووجد منطلقه النسبي أذناً مصغية 
لدى طبقة كانت تسعى لتحرر نفسها من المطلقات المحددة والمضطهدة وهكذا 
فكرة والحاجات المعينة والظروف المحددة ) وفكرة « الزمان والمكان » باعتبارهما 
عوامل أساسية في تكوين القوانين والدساتير » أتاحتا فرصة مواتية جديدة كلياً 
ممكن بواسظتها فهم التاريخ والمجتمع )2 كا أدت شروحات هولتيسكيو 
عن فصل السلطات في الدولة الى نتائج ثورية ليس بالنسبة لى النظام السياسي القائم» 
بل ٠‏ وأيضاً » الى الأسس 000 الاسلامية التقليدية للمجتمع والدولة. 
نامر المثقفون المسيحيون عونتيسكيو من زاوية أخرى ان روح التسامح أو 
التحمل الي تخللت كتاباته أشارت الى طريقة جديدة وراديكالية في النظر الى 
الأمو, ر وبينت كبر الفوائد الي يمكن جنيها من التسامح الاجتماعي والسياسي . 
أما تقييم التأثير لأفكار روسو فأصعب من الموكد أن مفهومي «السيادة 
الشعبية و » و «الارادة العامة » كان هما تأثيرهما » وخاصة في المقالاات 
والمناقشات الأولى في «المقتطف » و «الحلال 4ح واستعمل هذان الممهومان 
من 5-6 مع مفأهيم أخرى « كالحق الطبيعي ( و و حقوق الانسان » كشعارات 
تويد الحكومة الدستورية والتمثيلية : + ولكن يبدو أن الحضم المنهجي لأفكار روسو , 
كان صعباً فبقي الوه غير متوازك ٠‏ فتأئير العمل الاجتماعي الذى قرىء في حماس 
في الفرنسية والعربية ٠‏ كان بسبب طجته لا محتواه . كانت لهذا الكتاب جاذبية 
عاطق شديدة » وولد حماسة للجوانب الأخرى الأكير رومانسية في كتابات 
روسو 
ربما كان فولتير الأكير تأثيراً بين الثلاثة اذ كان لروحه النقدية وسعة 
صدره 2 المسائل الفلسفية والدينية » وقع خاص لدى الشباب العرب المتعلمفين »2 
وربما كانت معارضته لرجال الدين » المصدر الأسامي لتأئيره فكان الانجاه 
المعارض لرجال الدين لدى معظم المثقفين المسيحيين » قوياً في صورة مثيرة 
للدهشة وعبر هذا الانماه عن نفسه بأشكال مختلفة »؛ وف صورة رئيسية بنقد 
التعصب الديني الأعمى 0 التسامح فثرى أن أنججح المجمات ضد نحلف 
الموسسة الدينية وفسادها (من الشدياق حبى جبران) 0 استعمل تعابير فولتيرية 
#وذجية . ومع ان المثقفين المسيحيين كانوا متأثرين جداً بروح فواتير الشكوكية » 
الا أنهم فشلوا في استخلاص نتائج نهائية يمكنها أن تتباور في موقف شكوكي 
واضح ومنسجم وبالتالي » ظلت لديهم بقايا اتجاه توفيقي مبعثه الوصول”الى 
الشك الحذري 


كانت للطبقة الدبرازة المةوسطة في القرن التاسع عشر جاذبية عميقة بالنسبة 
الى طبةة المتعلمين الصاعدة 2 مصر وي الهلال |الخصيب » وخاصة بالنسية الى 
المتعلمين المسيحيين وهكذا أفكار الحرية السياسية » والملكية » والعمل الحر . 
والحكومة المحدودة السلطات ٠»‏ والي مثلت الفكر الليبرالي في بريطانيا ( بنثام 
وميل ) وي فرنسا بعد ااثورة (روية ‏ كولاد وبنجامان كونستان ) » انعكست 
في كتابات المثقفين المسيحيين السياسية ومن الأمور ذات الدلالة أن أفكار 
الفكر المحافظ ( دي ميبر ودي بونال ولامينيه ) والفكر الراديكالي ( سان سيمون » 
وفرييه » وبلان » وبرودون ) كانت ذوات تأثير قليل (4) كا من المفيد أن 
نلاحظ أن ثورة 1789 العظيمة بينما استحوذت على مكانة كبيرة ني الكتابات 
السياسية المسيحية » فان ثُورتي 18٠‏ و ١848‏ ومضاعفاتهما الاجتماعية 
والسياسية ‏ ذكرنا نادراً 

كان أوغست كونت » وأرنست ريئان » وغوستاف لو بون » من بين 
كتاب القرن التاسع عشر الفرنسيين » الذين أثاروا اهتماماً خاصاً ومن المشكوك 
فيه أن يكون انتاج كونت ورينان قرىء مباشرة على نطاق واسع اذ كان يقرأ 
في الغالب من خلال مصادر ثانوية ‏ وتركز الاهتمام بكونت على نظرته 
العلمية الى المجتمع ٠»‏ والحلول الشاملة الي اقترحها لتحسين أوضاع الانسان 
كا وأن الثيولوجيا العلمانية الي طرحتها نظريته اليقيئية » استقيلها بترحاب بالغ 
المثقفون المسيحيون الذين كانوا » ككل المتمردين على التقاليد » يتوقون الى 
أسس جديدة تمنحهم برد اليقين وأثار رينان اهتماما لمكانته البارزة في الفكر 
الفرنسبي ولنظرياته عن الاسلام والمسيحية » الي وجدها الكثير من اللمثقفين 
المسيحيين معقولة جد » ظاهرياً » وقدم فرح انطون ( توفي في 1977 ) الذي 
يعتبر من الزاوية الفكرية الأقرب بين المثقفين المسيحيين الى التجديد على الطريقة 
الغربية » عرضاً منهجيا لأفكار رينان 

ثم غوستاف لو بون استحوذ على اهتمام النخبة المتعلمة في نهاية القرن لاهتمامه 
بالاسلام من ناحية ٠»‏ ولنظرياته الاجتماعية والنفسية من ناحية» وخاصة كتابه؛ 
بسيكولوجية الحماهير » (نشر في باريس في 18460 ) الذي كان من أوائل كتبه 
الي نقلت الى العربية » واكتسبت شعبية 

وكان ميل » وداروين » وسبنسر » وهكسلي من بين الكتاب الانكليز في 
القرن التاسع عشر الذين كان لمم الآثر الأكبر ء» خاصة على المسيحيين الذين 
تلقوا العلم في هدارس بريطانية أو أميركية رحب هولاء بفكرة الحرية الفردية 
الي وجدوها في كتابات ج. س. ميل واستخلموا مبدأه في الحرية السياسية 
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لتثبيت اعانهم بمبدأ التسامح الاجتماعي والديني وتعزيزه كما اكتسبت آراء 
ميل السياسية شهرة واسعة بين قراء الدوريات المسيحية والمشتركين فيها » وليبراليته 

صبحت تياراً طاغياً على الفكر السيامي المسيحي 

اتولو هبي العمل تقلع الدارويب إلى الشترااة العرين وكان سبق له ان تببى 
المعتقد الدارويبي وهو طالب طب في الكلية السورية الانجيلية في بيروت (نخرج في 
ا/ا14 0 وأخخل نظريات داروين الاجتماعية عن الفيلسوف المادي الالماني 
لو دفيغ بوخر (١‏ توي ي 04م قدمه الى قراء العربية على انه «اول قاغية ان 
الفلسفة الداروينة » 6 وسبب ثقّافته العلمية » كان تحليله لافكا ر داروين من 

بين اكير التفسيرات الي وضعها المثقفون المسيحيون لكتاب اوروبيين دقة وشمولا 
و ادحل نشر الشميل كتاباً عن نظرية داروين في التطور نحت عنوان فلسفة 
التطور والتقدم » كا كتب مقّالات عدة في المقتطف والهلال مدى ثلاثين سنة 
واثر انطون والشميل في الكتاب الاخرين الذين قدموا مقالات عن المعى الاجتماعي 
والفلسفي لاكتشافات داروين العلمية . ومن المفيد ان نلاحظ ان النقاش الذي التهب 
بين الداروينيين وخصومهم خلال السئين العشر الاخيرة من القرن التاسع عشسر 
والحزء الاول من القرن العشرين »: طرخ هو ععيلا ٠‏ يجنم الساتل الرئسية إلى 
طرحها بخيل خلا » المثقفون الانكليز الفكتوريون (8) 

اما هربرت سبنسر فالمثةقفون الفرنسيون منحوه شرفاً خاصاً واعتيروه فبلسوف 
العلم الحديث وضع سبئسر « تأليفاً بين فكر كونت وفكر داروين ( ومكن هذا 
التأليف الكتاب المسيحيين من فحص علاقة العلم والنظريبات العلمية بالمجتمع 
والمسائل الاجتماعية ؛ فحصا اكير دقة والى ذلك » اعطى سينسر واو تحبا 
وتركيزا ليقينية كونت : وجعل الداروينية ذات معبى اكبر » بير جمته نظريات 
الكاتبين الى نظام اجتماعي ملموس »© فردم 7 بين العلوم الطبيعية كم 
الاجتماعية . ونتيجة لكتابات سبنسر ؛ اضحت افكا ر التطور والتقدء الاجتماعى 
وصراع البقاء ٠‏ واليماء للافضل » شعارات الايديولوجية العلمية الحديدة 6 
تبناها التحديئيون المتنورون وفضل سبنسر انه جعل من الداروينية مباأ 
فلسفياً لا ينازع « وانه من اكبر فلاسفة اوروبا ان لم يكن اكبر فلاسفتها كلهم في 
هذا العصر وثي كل العصور » (5). 

ومع الترجمات الحديدة » اخذت تأثيرات فكرية اخرى تبرز ففي الحلال 
والمقتطف . وبقية المنشورات » نجد اشارات متزايدة لكتائات تتراوح بين افلاطون 
ونيتشه وعلى سبيل المثال نرى زيدان » في ١408‏ » اشار في صفحة واحدة » الى 
جمهورية افلاطون ٠»‏ و«يوتوبيا» لمور )١5148(‏ وكتاب « سيفيتاس سوليس » 
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لكامبانيلا (*157) ء و (اطلنتيس » لبيكون )١577(‏ والى فينيلون في كتابه 
مغامرات تليماك » .)23١()159414(‏ وكانت احدث النظريات والاكتشافات العلمية 
تعرض وتلل في عناية في المقتطف الي كانت تركز على العلوم وكان انطون في 
الجامعة اول من قدم كتاباً اوروبيين لم يعرفوا مثل ماركس وتولتوي » كنا كان 
اول من ترجم نيتشيه 6)١1(‏ ويمكننا ان نقيس مدى تأثيره على اللحيل الصاعد من 
مولفات سلامة مومى »الذي اصبح مسن بعد مفكرا مسيحياً رائداً في مصر(؟١)‏ 


أسس البقين 


تكوين نظرة «علمية » الى الواقع كان من بين الاهتمامات المركزية للفكر 
المسيحي . وان الحيل المسيحي الذي عاش في الفنرة بين صدور اول مجلد من موسوعة 
البستاني في 141/8 » وآخخر عدد من مجلة الجامعة )١404(‏ لانطون » لم ير الابتعاد 
الكامل عن الاتجاه التقليدي ونظرته الضيقة فحسب بل شهد ايضاً النفاذ الى طريقة 
جديدة ني التفكير والتقييمي كان اهتمامه الطاغي ينصب على توضيح اسس هذه 
الطريقة في التفكير والرويا 

وكلما اصبح المثقفون المسيحيون اكثر معرفة بالعلم الاوروبي » طغت الترعة 
العلمية على نظربهم العقلية اكثر واكبر وهذا واحد من الاسباب الي جعلت 
المثقفين المسيحيين يكونون مثلا « علمياً » مميزاً في العربية 

وجاء تفسير الفاهيم الواضحة وامنطقية تدري. ولكن مع نباية القرن » نصب 
انطون والشميل نفسهما ناطقين باسم الطريقة الحديدة في لكر » ووضعت اسس 
حركة المثقفين المسيحيين . احص انطون الاسلوب الحديد بكلمات بيكون التقليدية 
ان البرهان العقلاني يعتمد على « الاختبار » المراقبة » والاثبات » )١4(‏ ورب 
كان اول “ثاتب مسيحي يدعؤ علا الى تفسير عقلاني (اي علمي) للقرآن . وطرح 
كهذا للعقيدة الاسلامية . قال «ان هذه السور القرآنية الي تبدو مخالفة للاثبات 
والمنطق يجب ان نوول » .)1١(‏ وهو ني ذلك يصل بنظرية الاجتهاد الى حدها 
المنطقي , 

ذهب الشميل خطوة اخرى في تعريف الشرعية العلمية » وكون ما ممكن ان 
يعتير انه اكثر موقف مادي مترابط منطقيا ني الفكر المسيحي العربي . لم يكن كافياً 
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بالنسسية اليه » ان نسند الحقيقة الى اسس «١‏ منطقية » مجردة لان الشرعية النهائية 
تتكون من شرعية علمية (ممكن اثبانها) ان المعرفة الشرعية عن حق يمكنهها ان 
تكتسب من نعلال اسلوب العلوم الطبيعية الي هي النوع الوحيد من انواع المعرفة 
الذي ممكن ان يوصف بأنه علمي وميز الشميل تمييزاً واضحاً بين العلم (العلوم 
الطبيعية او الفيزيائية ) وها سماه « العلوم البشرية » مستعملا التعابير اياها الي 
استعملها كونت للتمييز بين« العلوم الطبيعية او الفبزيائية » و ١‏ الفيزياء الاجتماعية» . 
وبسبب تأثير بوختر فيه » انض الشميل العلوم البشرية للعلوم الطبيعية (11) 

لا يعي كل ذلك ان جميع المثقفين المسيحيين تبنوا المنهجية الي اتبعهسا 
انطون والشميل فقد ظلت المسحة الادبية مع اتجاهانها الانسانية واالشخصانية 
تمثل تياراً قوياً في الفكر المسيحي واستمرت تلون الكثير من انتاجه واثر هذا 
النهج الادبي » وغير العلمي في تطور الفكر المسيحي على صعيدين انه اولا 
منع نمو تحليل نقدي حقيقي ٠‏ واسهم » ثانياً » في تخليد الاعتماد التفسي على 
« السلطة العليا » واصبح «العلم » يمثل » للعديد من المسيحيين» تلك « السلطة »2 
وفي هذا المعبى ب ل ا ا 
معينة 2)١1(‏ وبداً الحماس للعلم في المجتمع العربي » موخراً » ينضج في نظام 
نظري وفي لا يزال في مراحله الآولى 


علمنة الفكر 


مهما يكن الشكل الذي نعرف به عقلانية المثقفين المسبحيين العلمية » فان هذه 
جعلت من الممكن اقامة نقاط افئراق جذرية ساعدت في علمنة الفكر في السنوات 
الاولى من القرن العشرين . كما اسهمت فرضياها الاساسية » الي لم تشرح في صورة 
كافية » في تقويض امس المعتقدات التقليدية » (والدينية في صورة خاصة) 
فأصبحت « الموضة » بين اوساط المتعلمين ان يسخروا من تخلف الحجج التقليدية 
وخرافتها ٠‏ وشاع نوع غامض من العداء ضد كل ما عمت الى الحيل_القديم التقليدي 
بصلة » في اوساط المثقفين البارزين بمن في ذلك المسلمون واصبح الدين » وفق 
هذه النظرة اللحديدة الى العالم » نقيضاً للمذهب الشكوكي على طول اللتط 

قبل معظم المثقنمين المسيحيين » الذين لم تدولد لديبسم ردة فعل ضد التصور 
المادي للعالح الذي طرحته العةّلانية الاوروبية (اليقينية) وحدة كون طبيعي تسيره 
قوانين ذاتية غير متغيرة » ومتحرر من السيطرة الماوراثية . كان هذا ء بالتحديد ء 
هو الانجاه' الفكر ي الذي خافت منه الحركة الاصلاحية الاسلامية » والذي بذلت 


م١‎ 5 


في محار بته الكثير من اللحهد وكان الافغاني عرف المذهب المادي بالنيشرية (18) 
(اي الطبيعية في الانكليزية) ووصفه بانه اكبر هرطقة في العصر الحديث .)١4(‏ 

كان الحدف المعلن للمثقفين المسيحيين الذين نمسكو | بسيادة العلم في مقالاهم 
الي نشرات ُ الحلال . والمقتطف » والخجامعة . التوفيق بين الايمان والعلم وكان 
ذلك » من الزاوية المسيحية » ممكناً جدأً : ولم يكن سهلا » الى الحد ذاته ؛ بالنسبة 
الى المسلمين ان الافكار الى وصفها الكتاب المسيحيون بعد ١94٠٠‏ مهما تكن 
درجة الحرص والحيطة فيها » ساهمت في تمهيد الطريق لمزيد من التعبيرات الصريحة 
عن صيغ طبيعية ومادية 

ما هو بعض هذه الصيخ 07 كان يعمّقوبف صروف ؛ احد محرري الممتطف » 
من اوائل الكتاب الذين نشروا هذا المنطق العلمي عبر صروف عن نفسه باسلوب 
موضوعى وغير منحاز مما زاد في نفوذه رتحت اشرافه » اكتسبت المقتطف علمية 
او طبيعية علمية صرفة اغتنم صروف كل فرصة ليؤكد على الفرق بين الحقيقة 
( العلمية » والحقيقة ١‏ الماورائية » او ١‏ الحيالية » ونحدث عن العلم من زاوية قيمته 
الذرائعية وليس من زاوية توكيداته الاساسية كانت نظرته الى الواقع عقلانية 
من دون ششلك(١09)‏ . فالمجتمع عنده مثلاء مسير بقوانين «نحالف وتصارع بمحددة 
علميا ومتأصلة في 'البنية الاجتماعية ان الاخلاق هى محصلة الضوابط الاجتمناعية 
وقومبها المحركة هي الدين يقول صروفا (« لان الانسان يعيل الى الفساد اكير 
مما ييل الى الاداب فيجب وجود ما نحركه الى مراعاة المبادىء الادنية “وهو 
الدين » (١؟)‏ انتشر تأثير صروف كثيراً لانه » الى نمسكه بموقف موضوعي 
وعلمى » رفض الانز لاق 'ي المماحكات 

يعتبر انطون والشميل افضل مثلين على الموقف الطبيعي او المادي كان 
الشميل جذرياً وغير توفيقي واصر على ان المفهوم العلمي المادي لم يكن نظرة الى 
جانب من الواقع » بل الى الواقع كله ومثلت المادية نظرة علمية شاملة وفلسفية 
منهجية ١‏ قائمة على مبادىء علمية تتمتع بصحة الرياضيات » (؟؟) 2 عكس 
صروف ». كان الشميل اعلى صوتاً واكثر جدلية في مقاربته للامور (؟؟) وحبى 
موته في ١415‏ » ظل الشميل احد اكير كتاب عصره مثارا للجدل 

لم يكن هدف انطون الاساسي مجرد تأكيد شرعية النظرة الطبيعية بسل 
تبريرها ؛ وجعلها مقبولة ويبخاصة لدى معاصريه من المسلمين . فلجأ الى ابن رشد 
لبحصل على' المفردات الكافية » وليوجد اطاراً عقلانبآ مألوفاً للفكر الاسلامي 
واستطاع » في غموض وصبر » ان ينسج حجة اثر حجة في الحامعة ليثبت ان 
الله » :غم كونه غير معروف . ممكن الاتصال به وهكذا سأل » مستعملا 
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كلمات ابن رشد. و كيف يمكن الانسان ان يصل الى معرفة الله ؟ » واجاب 
« ليس بالصلاة والتعبد بل بالدراسة المتصلة والبحث لكشف سر الوجود» . العلم 
هو طريق معرفة الله وااحقيةة العلمية هى اساس الحقيةة الدينية وبذل انطون 
حجيهدا كيرا لكت ان ابن رشد « اعظم فيلسوف في الاسلام » : مهد الطريق هذه 
المعرفة واوجد السبل لباوغها فان فلسفة ابن رشد بي الاساس كالفلسفة 
الطبيعية المعاصرة ». هى « مذهب مادي قاعدته العلم » (54) 

كان الحم الاساسبي لصروف والشميل وانطون هم وعدد قليل من المثقفين 
المسيحيين الذين اقتفوا خخطاهم » هو نقل انتياه الانسان بعيداً عن الدين والماورائيات 
وتركيزه في قضايا الءالم الحقيقي انهم كانوا مقتنعين بان الظلامية التقليديسة 
والتعمية يجب ان تلغيا ليحل محلهما التنوير الفكري. وهنا الادراك جعل اقوالهم 
اجرأ واوضح . ومع ان لا احد اعان الاسواد صراحة 5 فاميم كشدوا ىي كتاباهم 

لم تكن المسألة لحولاء المثقفين المسرحيين كما قال نيتشه . « تضحية الله من 
اجل العدمية » » بل مسألة التضحية بالحقيقة القدبمة غير المثبتة » لحقيةة شرعيسة 
ذاما البي بشر بها الفلاسفة الاوروبيون الانسانيون بي مباية عصر النهضة 


الاستقلال الذاني للانسان 


كان حتما انْ لايعطي الاتجاه اللبيعي بين المثقفين المسيحيين ٠‏ نتائج وتأكيدات 
عن العلم الحديث فحسب » بل ان يطرح ايضاً القدرة على روية الشيء ذاته من 
زوايا عدة هنا كان اساس النظرة النسبية . انما هذا الاتجاه نما تدريجاً » ولم يصل 
الى نوع من الوعي الذاني المنهجي » الا بعد | كر من جيل واحد ع كون 
باورة المقولات الرسمية تستغرق وقتاً اطول » فائها نتجه الى اوز المواقف التلقائية 
الي خرجت منها ولان هذه المقولات تتشكل بالحد الادنى من التحليل » فان 
وها الى جرء:من النظرة العقلية » يحتاج الى وقت اطول 

يكمن مغزى المنطلق العلمي خلال هذه المرحلة 2 ف انهاه آخر هو الانجحساه 
الذاني الذي اثر في نوعية الوعي وتمثل هذا التغئير « الوعي » في بعض المواقف 
المحددة الى امحخذها بعض الكتاب المسيحيين ويبدو اكير وضوحاً في محاولة 
رسم الخطوط العريضة للمذهب العقلاني القائم على المحافظة على الالوهية بسبب 
وجود الشر وبسبب من تأثير التزعة الطبيعية نحول الاهتمام من محليل معبى 


/ 


الارادة الالهية الى استخدامها لمصلحة غايات علمية وانعكس هذا التحول في 
الاالحاحية الي اكتسبت لما المعرفة العلمية ونظمت » فالمفاهيم القديمة لم تر فض 3 
ولكن صرف النظر عنها واظهرت اسس المفاهيم القديمة » بطريقة غير مباشرة : 
وهي تنهار امام القوانين الحديدة  ١‏ النواميس الطبيعية الي نحكم الكائنات كلها 
من جماد وحيوان ونبات» )٠5(‏ 

طرح العالم ؛ الذي عراه العلم » امكان الوصول الى علاج جديد ومن فاحية 
ثانية » فان السعادة للانسان بدت ممكنة ما عاد الانجاز يقامس بالانسجام 
مع « مفاهيم غيبية ) بل مع عمل يتجه صوب اهداف موضوعة عقلانيا وي 
ايجاز فان السلوك بدأ يقاس في ضوء قيم جديدة . 

اقرح انطون هذا التصور الثوري ١ »)5١(‏ فالانسانية اذأ هي خالدة وحدها 
دون سواها » مستبدلا فكرة الالوهية بفكرة البشرية كما فعل كونت ول يتم 
القضاء على المطلق الديي فحسب لمصلحة مطلق علماني ؛ انما نحولت علاقة الانسان 
بالمطلق وجد الانسان نحقيق ذاته وسعادته في الواقع الملموس الذي شارك في صنعه 
كل الناس. اي و كلما ازدادت شدة مشاركة الانسان في صنع واقعه » كانت 
سعادته | كير وضوحاً وكمالا » . وانتقل انطون بعملية جعل الواقع الاجتماعي انسانياً 
خطوة الى الامسام عبر استعمالسه فكرة اميل دوركهايم عن «الوعي اللجماعي ) 
وبتعريفه الوعي الحماعي انه تعبير او انعكاس لذكاء الانسان المجموعي وارادته 
انه قدم الاسس النفسية الي ممكن بها تعفيق الانتقال من الذهنية الدينية المتجهة 
صوب الله الى الذه:ية الانسانية المتجهة صوب الانسان 

كا لفت انطون الانظار الى نقطة مفيدة حين ميز بين ذهنية شعبية (جماهيرية) 
وذهنية نحبوية (الحاصة) واعتبر النوع الاول ينطبق على طريقة التفكير القديمة 
غير العلمية الي امتاز بها اميل المحافظ ٠‏ بينما تمثل الذهنية النخبوية ألطريقسة, 
المعاصرة العلمية في التفكير الي امتازت بها اوروبا الحديثة انه كان جازماً جداً 
في رفضه القبول بالعزاء الاكبر الذي يقدمه الدين الى بي البشر حين قال » « وبناء 
على ذلك لا يكون بعد الموت حياة فردية ولا شيء مما يقوله .العامة عن الحياة 
الثانية» (0؟) . 

كذلك فعل الشميل حين الغى الشكل الفوطبيعي في النظرة الاجتماعيية 
قال الشميق ان المجتمع » كالطبيعة » مسير بقوانين محددة عقلانياً » واي اشارة 
الى حكم فوطبيعي هي في بساطة اشارة مضللة 

ان الانسان في نطاق حياته الاجتماعية » مستقل ذاتياً ونسوول ني آن ان 
القوانين الي تنظم حياته الاجتماعية والسياسية هي من صنعه ؛ من انتاج عمّله «العلمي ». 
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بذا اقرب الشميل من فكرة القانون الطبيعي البعيب عن اي صبغة دينية والمستند 
كلياً الى عقّلانية الانسان الانسان هو يخلق القانون ويصممه وفقاً لغاياتهء 
والقوانين « تابعة للانسان لا متبوعة به اي ان تكون متغيرة لا ثابتة ومقيدة لا 
«طلةة » (58؟) 


كا عرض الشميل نقطتين اخريين ذما الاهمية ذانها (226)19 انه اعترسر السلطة 
الذابعة من « المصلحة المتبادلة بين الناس » هي العيار الرئيسي للقانون ١‏ العادل » 
لذا اعتبر المداً الذرائعي محوراً للفكر السيابي وكان الشميل مدركا كذلك لاخطار 
العشوائية » فاعلن ان المجتمع المتمدن بالفعل لا بمكنه ان يقبل بالطغيان او ان 
يرضخ للحكم العشوائي لكل مجدع ٠»‏ ولكل جيل متطلباتهما الخاصة الي 
في ضوثها يكيفان قوانينهما وبنيتهما الحقوقية اعتبر الشميل هذه القدرة على 
التكيف هي الشرط الرئيسي للتقدم الاجتماعىي وبربظه المصلحة العملية بالتفكير 
العلمي اثبت في بلاغة عجز الوسائل القديمة عن التصدي للمشاكل الحديدة 


مقولات الفكر الاجتماعي 


انفتح الوعي المسيحي على مقولات فكرية نمت في اطرادء» وهي نختلف 
كثيرا عن المقولات البي استخدمها الكتاب المسلمون الاصلاحيون ومع بداية 
التقرن العشرين اصبح التياران الفكريان الاصلاحي الاسلامي » والمسيحي المجدد 
على النهءق الغرني » التيارين الفكريين السائدين في مصر والملال الخصيب . طرح 
التيار الاول الاسلام المتجدد على انه الالة الكافية للاصلاح السيابي والاجتمساعي 
بينما احس الآخر ان اصلاحا كهذا بمكنه ان يأتي فقط بالتحديث المستند الى العقلانية 
والعلم وانخذت الحركتان اشكالا متنوعة » وعبرتا عن نفسهما تعبيرات مختلفة 
وفمَآً الطروف.. كا اثر ت الواحدة منهما في الاخرى ولكن لم يكن ئمة شك في 
معرفة للحركة الا كر مرونة وعنفواناً وقدرة على النمو فبدأ تقهقّر الحركة 
الاصلاحية في مطلع الَرن العشرين الى ان تقوضت دعائمها كلياً في منتصف 
القرن 


دار التفكير المسيحي الاجتماعي حول عدد قليل من المفاهيم الاساسية الني. 
كانت بمثابة القوة الاساسية الموجهة له لنحدد هذه المفاهيم » ونعرض في 
أجاز مغز اهأ 


مفهوم التغيير 


أمن المثقفون المسيحيون بان قوة هائلة تعمل على #ويل الانسان والمجتمع مويله 
أخلاقي؟” . فوصف أنطون هذه القوة بأنها التوجه المادي للمجتمع المعاصر2 انه 
أحس بأن المادية أحذة ١‏ 2 الامتداد الى العام كله ) مسيبة دالة « تتعوض فيها 
المبادىء القدءة - فيها القوانين ٠‏ ويتحطم الدين والأخلاق ‏ (50) 
وبالفعل كثيرآ ما شاطر المفكرون الممسحدون ». الاعتذاريين المسلمين 5 ادانة 
مأدرة الغررب ابي لا ترحم ) لدى موارنتها در و حانية الشرق (1؟) الرووفة 
لكن المسيحيين لم يكونوا بغافلين كالمسلمين عن استحالة تغيير مجرى التيار » 
وعن الفائدة الأصلية للتغيير أنهم نظروا الى التغبير كحقيةة وكقيمة معاً 


األصر اع 


تم المفهو م الأساسي الأخير في التفكير المسريحي كان أن الار ادة العمياء 
الي 0 قٍِ الطء ممعة تعير ع١‏ ن نفسها 2 عللاقة الآسيان بالانسان قدا أن من المحتم 
أن «يتقاتل الناس ويتصارعوا ويفترسوا بعضهم بعضاً ». «فالكبير يأكل ل 
في المجتمع والقوي يلتهم الضعيف تام كما يفعل السمك »(15؟) وِلم تكن 
هذه الحقيقة للمثقفين المسيحيين » بعيدة عن تجربتهم الخاصة ووضعهم اذا 
قباوا في سرعة الصراغة الدارويئنية لا 
حلت فكرة الصراع من داخل المجتمع محل فكرة ضبط المجتمع من الخاررج . 
ان المبادىء المطلقة لانظام والعدالة كانت غير ذات علاقة بالواقع الملموس للوجود 
الاجتماعي وان ما يقرر مصير الأفراد والحماعات ليس القيم والمبادىء بل 
القوة والدهاء 
حدد القانون ذاته العلاقات بين الآمم «فالآمم تواجه بعضها بعضاً بالعداء 
والكراهية وتتحارب في شراسة تفوق شراسة الذئاب » (9”) ان العامل الحاسم 
في الوجود السياسي ليس الرابطة الانسانية المشبركة بل ارادة الأقوياء وقدرتهم 
على فرضها 
بدت هذه الارادة العمياء 32 الكتابات المسيحية على أنها هي نخدد سادىء 
فار ك الانساني وهذا أفضى الى أغمال: . .فكرة الارادة الالهية اي محدد 
ثر 'المجتمعات والأفراد كا أنه تضمن اعتبار النطاق والشكل للعمل السيامي 


1م 


محدودين وهكذا كلما أصبح التفكير المسيحي السياسي أكثر واقعية أصبح 
أقل تفاولا” في ما يتعلق بالاصلاح الاجتماعي 


الدين وا مجتمم 


أمن المسيحيون بأن التقدم الاحتما ا تمكنه أن ميحد بالدين بل بالعلم 

وأك الَول بأن الالتفاف حول زواء الدين بمكن الامم الاسلامية من احراز 
مستوى الغرب الضاري ذاته ( وهو المستوى الذي توصل اليه باأتقدم العلمي ( 
هو في ساطة مجاهل طريةة تطور الحضارات وفشل في فهم الطبيعة الانسانية (4؟). 

ان الفهم السليم لاتاريخ وما محرك عمل الانسان هو وحده القادر على الو صول 
الى نظرية شرعية للمجتمع ولأساليب اصلاحه فهم كهذا ء لا يمكنه أن يستمد 
إلا من العلم » أما الفكر الديني فانه لا يجلب للمسألة الا التشويش وان اعتبار 
الوحدة الدينية (كما فعل الأفغاني) أساس التقدم الاجتماعي أفضى الى «ضعف 
واتحلال متزايدين والى التأخير والتخلف »(690) 

ازداد التشديد على هذه النقطة مع انتشار روح القومية أصبح الكتاب 
المسيحيون أكير انفتاحاً في نقدهم للحركات الدينية التوجيه باعتبار أن هذه 
ليست تأخرية فحسب » بل مقفلة في وجه المسيحيين وغير المسلمين من الأقايات 
العربية وان تأكيد المثقفين المسيحيين على الأسس العلمانية للتاريخ والمجتمع 
بدأ الآن يكتسب شكل الأيديولوجية وتماسكها 


الابديو أو جية 


ومهما بلغت معارضة فكرة اللمثقفين المسيحيين لنظرية التجديد الديي » فانها 
لم تستطع أن تتعامى عن فعالية العاطفة الديئية كقوة ايديولوجية كان من الواضح . 
على صعيد المنفعة السياسية » أن دعوة الوحدة الاسلامية كانت ذات أهمية 
كبيرة فتم التمييز بين القيم الابديواوجية والقيم الدينية الصرفة وبالتالي 
أعطيت الروح الدينية دوراً خاصاً في مقاومة الامبريالية الأوروبية . وعبّر انطون. 
عن ذلك بقوله «هناك مغزى في اعتبار فكرة الوحدة الاسلامية ذات فائدة 
عظيمة كأداة مقاومة ولكن يحب أن لا نعطي المبدأ الديني أولويةغير مشروطة )(55). 

أي أن القيمة السياسية لدعوة الوحدة الاسلامية تتوقف مع انتهاء منفعتها 
الايديو لوجية 


/الم 


انطلق الفكر السياسي المسيحي من نقطة أخرى هي الحاجة الى حماية الدين 
نفسه أعلن أن من غير مصلحة الدين أن يكون أداة السياسة ان الاستغلال 
السياسي للدين يفضي. الى التجفيف التدرجي لمنابع الااممان والحروية الروحية 
من هنا برزت الحاجة الى الفصل بين الدين والدولة » لان هذا الوضع هو الوحيد 
الذي يمكن فيه الروح الدينية أن تكون ذات منفعة سياسية ني الوقت الذي تضمنت 
هى الابتعاد عن التأثيرات المئرسية للحوافز الدنيوية . 
أشار أنطون في سلسلة متّالات صدرت في اللخامعة (9*) » الى عدد من 
المسائل الي عالحها كتاب مسيحيون آخرون » معالحة هامشية فانتقد ( الطبيعية 
غير العلمية » ٠‏ للأفغاني كذلك أفكار عبده الصياسية » واصفاً «موقفها 
المثاللي » باللاعملية (4؟) ومع كونه اتفق واياهما على ضرورة الاصلاح في 
النطاق الديني ٠»‏ فانه قال بذلك ليوكد أن تحقيق الاصلاح ني المجال الزمني 
يتطلب نوعاً آخر من الاصلاح » واتهمهما بالفشل ني الوصول الى هذا التمييز 
الأساسي ٠‏ وبالةالي » باأوقوع 5 شرك التناقفض 

اشترطت الواقعية العلمية أن يتم الاصلاح في المجالين الديني والعلماني 
ففي المجال الديني » تستعاد روح الوحي مما يوثر في سلوك الانسان في المجتمع 
لكن خلق «انسانية جديدة حية » يتطلب التغلب على ١‏ الفقر والظلم واجهل ؛ 
ويتطلب ١‏ تغبيراً اجتماعياً كليً » وللوصول الى هذا الحدف فان الأولوية يجب 
أن تمنح للاصلاح السياسبي وليس الديني « فالاصلاح الديني والاصلاح المدني 
لا يثمران الثمر المطلوب أي لا ينشئان انسانية صاحة الا بعد اصلاح اجتماعي 
عام بمحو الفقر والظلم والجهل من بين الأنام وهذا عمل علمي اجتماعي سياسي 
لا عمل ديني؛ (9ة) 


الافكار الاشيرا كية الصامتة 


اكتسب الوعي السياسي في العالم العربي أولى صيغه وأكثرها انبسجاماً داخلياً : 
بفضل كتابات الرواد المسيحيين ونوجههم العقلاني ؛ وتمط حياتهم 1 فانهم 
دفعوا الى طرح أسئلة تتعلق بالظروف الاقتصادية والسياسية وهي أسئلة لم 
يكن في مقدرة زملائهم المسلمين أن يطرحوها وتمتع المسيحيون » لكونهم 
متحررين من الفاهيم المسبقة الي حددت أفق المسلمين الاصلاحيين © بميزة 
محددة في سياق بحثهم عن اجابات عن تلك الأسئلة اذ حركة البعث الاسلامي 
الي شكلت اطار الفذر الاصلاحي بأسره وضعت هي حدوداً معينة حبى 


1 


للأسئلة اللي ممكن أن تطرح » ووصفت الطريقة الي يجب أن يجاب عنها 
لهذا ظلت الحركة قادرة فقط على وضع أوسع التعميمات في شأن موقف معين » 
وعاجزة دون تعريفات ملموسة ومحددة . و بالتالي 3 وي مواجهة الواقع السيامي 3 
لم نخاطب النزعة الاصلاحية تعقيدات راقع اجتماعي مجرب » بل خاطبت 
عالاً مجرداً من الحقائق المتحجرة والعقيمة ربما بمكننا القول أن الاصلاحية 
الامنلامية نيجحت في اعادة تأكيد العقيدة الاسلامية رفي بناء أيديولوجية نهضوية 
استناداً اليها » لكنها فشلت في طرح نظرة اجتماعية منسجمة داخخاياً 

التزم بعض دعاة العلمانية في الاسلام اطاراً مفاهيمياً قيد » الى حد » ميدان 
رويتهم كان المداً السياسي الذي ساد لفئرة طويلة والذي أحيا الوعي الاسلامي 
العلماني » سلبيا ني الأساس يقوم على مقاومة الغزو والسيطرة الأجنبيين ومع 
ذلك » كانت ثي اللحركة الوطنية العلمانية الاسلامية » امكانات للتغيير العقائدي » 
ولوعي اجتماعي وسيامبي مفعم بالنشاط وهما الأمران اللذان لم يتوافر لدى 
الاصلاحية الاسلامية وبفضل التأثير الفعال للتعليم السياسي المسيحي » الى 
حد كبير » أثرت هذه الامكانات خاصة في انشاء أيديولوجية قومية . 

وفر الانسلاخ الاجتماعي للمثقفين المسيحيين آفاقاً لم ينعم بها الاصلاحيون 
المسلمون ولا العلدانون المسلمون فلمسلمون سلموا بواقعهم الاجتماعي 
والسياسي الذي منحهم خلفية محايدة استمدوا منها أسئلتهم النظرية ولكن لم 
يعض وقت ححبى أقيم التوافق بين الصيغ النظرية والظروف الاجتماعية الملح.وسة 
ونحققت عملية ربط الفكر الاجتماعي بين الصيغ النظرية والظروف الاجتماعية 
اللمموسة ونحققت عملية ربط الفكر الاجتماعي بالواقعم الاجتماعي على أيدي 
الطليعة المسيحية المتمردة . وازداد وضوحاً في العقد الذي سبق الحرب العالمية 
الأولى تقريباً وطغت على هذه العملية لهجة أخلاقية قوية ومن الممكن القول 
بأن أرك: يسار »منسجم داخلياً في الفكر العربي »تشكل في اطارها. فمن تعبيراتها 
الايجابية » نمت العناصر الي كوّنت الوعي الاجتماعي الأصيل في المجتمع العربي . 

من الصعب تتبع تطور هذا الانجاه «اليساري » في الفكر المسيحي العربي في 

دقة لأنه يتشابك مع عناصر أخرى عدة وربما أفضل وسيلة للدلالة عليه » 

كانت في اطار مراحل الفكر الرئيسية الي ممكن أن تقسم ثلائة مستويات 
مستوى التعرييف الرسمي ٠»‏ المستوى التحليلٍ 'الو صفي ؛) ومستوى الالترام 
العدافين 

كرست المرحلة الأولى من الوعي المسيحي السيابي لسألة التعريفات 
وتتمثل أفضل تمثيل في أديب اسحق وبطرس اللستاني وعلى هذا المستوى لم 
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يستجب الوعي السياسي لاهتمامات ملحة بل لفضولية فكرية . كان الاهتمام الهادىء 
شكلياً ومجرداً» كان رغبة في تعريف أفكار وعلاقات مستقلة نوعاً عن الواقع 
المادي فاسحق » مثلا” »ء عرف الحكومة في ضوء بنياتها وعلاقاتها الرسمية 
وليس على أساس واقعها السياسي المادي )4٠(‏ وكان هدف البحث وضع مبادىء 
عامة فقط )4١(‏ وني كتابات اسح نلحظ أول صيغ أخلاقية » لكنها ع 
مع ذلك : ظلت على الصعيد المجرد. ومع ان علم السياسة كان يستمد من المبادىء 
العقلانية » فانه كان مهتماً اهتماماً وئيقاً بمسألة « الفضيلة » فالقوانين » لاسحق »: 
غير كافية في حد ذاتها » بل محتاج الى أساس عمل حعلها فعالة وان الحرية 
هي غاية الحياة السياسية والكمال المدني لا تكمل ولا نحصل الا بالفضيلة » (؟4) 

وقام البستاني بمقاربة تاريخية شكلية فشدد ». في موسوعته . على التطور 
التاريخي لمختلف العقائد والمبادىء الأو روبية السياسية وبي المجلد التاسم نجد 
ما ممكن اعتياره أول عرض منهجى في اللغة العربية للمبدأ الاشئراكى حلل 
البستاني بموضوعية «التعاليم المادية » للاشتّراكية » وبين » بأسلوب وصفي » 
كيف أن هذه التعاليع « المنتشرة حالياً (/1641) بي روسها وأورويا الغربية ») 
تنبع من مصادر فكرية مختلفة وأبرز كلا من فيختة » فورييه » سان سيمون 
أوين »؛ برودون » وبوخنر باعتبارهم قادة الاشتراكية المادية (؟؛) 

وفي هذا المستوى الشكلي أبدى الفكر المسيحي اهتماماً كبيراً نحو العلم 
الحديد «١‏ الاقتصاد السياسبي » » وربما كان الكتاب الأول عن الاقتصاد السياسي 
في اللغة العربية » هو لخليل غانم نشر في الاسكندرية في 18/4 (44) كا 
ظهر بعد عشر سنين في القاهرة كتاب لكاتب مسيحي عنوانه « أصول الاقتصاد 
السياسى » (45) 

وفي أوائل تسعينات القرن التاسع عشر ٠»‏ بدأت الصحف البنانية الدورية 
تشرح المشا كل الاقتصادية (45) 

لكن التحليل المنهجي تبلور على الصعيد الثاني أي, المرحلة التحليلية الوصفية - 
وهي التي بدأت مع نهاية القرن ويتمثل هذا الحستوى من الوعي السيابي » 
أفضل تثيل » في كتابات صروف وزيدان 

من الممكن أن يكون صروف تأثر ببعض الأفكار الاشتراكية المعينة السائدة 
أورويا في نهاية القرن التاسع عشر. وممكن أن يلمس ذلك في قصتهو فتاة مصر» 
الي يرجع فيها الحرب والامبريالية الى الرأسمالية الأوروبية - «واتما مصالح 
التجار وأصحاب اللمعامل وأرباب الأمو ال هي الدافع الوحيد الى هذه المناظرات 
الدموية 09 ومع ذلك » اعتنق صروف )2 2 الأساس 4 موقفآً لببراليا 
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وحبذ المقاربة التطورية على المقاربة الثورية ي مواجهة المشاكل الاجتماعية 
والسياسية . 

ويعود الفضل الى سلسلة المقالات الي كتبها زيدان في تقديم نحليل شامل 
للمبدأ الاشتراكي انه عكس ». في صياغته للمفاهيم الأساسية للعقيدة الاشتر اكية , 
موقف مسيحيي الطبقة الوسطى المتنورين ٠‏ فعرف الاشيراكية في ضوء قيمتين 
رئيسيتين العدالة والتقدم ان البدأ الاشتراكي » لزيدان » يصف المج 
بأنه يعاني من «١‏ اللاتوازن ) السياسي والاقتصادي عدم وجود العدالة هو نتيجة 
عدم التوازن لأن «العررة والمكانة الاجتماعية ») كانتا حكراً للأقلية دعت 
الاشراكية الى دعم الضعيف والفقير ضد القوي والغني وقال زيدان ان 
الاشتراكية » بهذه الدعوة» «قديمة قدم المجتمع البشري نفسه» وبا أن مبداً 
التقدم جعل التغيير أمراً ملحاً للعمل الاجتماعي » فان الاشترا كيين ليسوا مدعومين 
بضرورة أخلاقية فحسب » بل كذلك بمبدأ التطور العلمي نظر زيدان الى التطور 
عل أنه نحسين لكل ظروف الحياة » ع وأنه يفضي الى اصلاح منهجي هادف 
الى ازالة الظلم من المجتمع (48) 

ربط زيدان الفكر الشيوعي الصرف في الاشتراكية يماركس وأتباعه 
وتطرق الى الماركسية في اياز وسطحية ٠‏ فعالج مفهوم القيمة الفائضة وحده 
على أنه الفكرة المركزية في الماركسية «وأساس مذهبه النظر في قيمة ما يريد 
في المصنوعات على أجرة الصناع » ني عبارة أخرى الفرق بين هما يدفعه صاحب 
المعمل للعامل أجرة صنع البضاعة للقيام بأود حياته وحياة عائلته وبين الثمن الذي 
تباع به والفرق المذكورٍ يستولي عليه صاحب المعمل » (44) 

لم تكن الاشتراكية لزيدان وصروف شرا كلها ( كتب زيدان عن الفابية 
في اعجاب ) (00) انما كانت وسيلة لتوجيه الانتباه الى أمراض المجتمع العصري 
وللمساهمة في معالجتها. لكنهما اعتبرا أن من المتعذر الدفاع عن المبادىء الاشتراكية 
سواء لحهة شرعيتها الفلسفية أو بلحهة قابليتها للتطبيق في المجتمع واعتيرا كلاهما , 
بادىء بدء » أن المساواة التامة بين الناس مستحيلة «وذلك سيب تفاضل الناس 
حسب مواهبهم وقواهم ) )61 كان هذا » واضحاً تلقّائياً الى دررجة أن لا 
أحد منهما وجد حاجة الى التعليق على الموضوع بأكثر الاثنان افترضا أن هناك 
فروقات مهمة ليس بين الأفراد فقط ٠»‏ بل كذلك بين الطبقات والآديان والجماعات 
العرقية » وكلاهما نظرا ف ازدراء الى «الجماهير ) 

نظر صروف وزيدان الى المجتم ع نظرة طبقية سواء بلحهة تطوره أو تركيبه 
وبدا في كتابتيهما » قبول ضمني ( بالفروقات )») الاجتماعبة والاقتصادية الي 
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سعت الاشتراكية بغية القضاء عليها انهما آمنا بأن من طبيعة الأشياء أن تكون 
السلطة الحقيقية في أيدي الخاصة من الناس ( وهي فئة اريستوقراطية لعبت دور 
اارحي في المجتمع ) (؟5) وليس في أيدي عامة الشعب واعتقدا الصراع 
السيابى كان في الأساس صراعاً داخدا بين جماعات الطبقة الخاكمة » والجماهير 
يكرد أدوانك في الصراع السياسي (05) وبالتالمي فان العامل الحاسم في توزيع 
السلطة والعروة لم يكن المبدأ السيامبي أو الاجتماعي ولم يكن شكل التكومة . 
انما صراع المهوى 

والمسألة الأخرى البى طرحتها النظرية الاشتراكية ‏ كانت عن كيف 
هو تطبيق الاشراف على المجتمع اعتبر زيدان أن الحانب الاقتصادي من الاشراف 
أكثر أهمية من الخانب السيابي ورأى عقبات محلا" تذليلها في وجه تسلم 
الحكومة للاقتصاد وكان مقتنعاً اذا ما قدر للاشتراكية أن تنجحم ٠»‏ بأن 
ذلك ان يتم الا عبر الاصلاح التطويري2 كا رفض زيدان مبدأ حتمية صراع 
الطبقات الماركسبي ورفض أيضاً ضرورة انهيار النظام الرأسمالي من داخل 
وحبى لو نجحت الدولة في احراز السيطرة على الحياة الاقتصادية » فان المشكلة 
المركزية » تظل قائمة لأن القضاء على التنافس وتدمير اقتصاد السوق الحرة » 
سيوديان الى كارثة اقتصادية فالاشتراكية » برغم كونها مبررة أخلاقياً , 
مستحيلة التحقيق لأسباب ذرائعية ووهكذا , لو نظرنا في طلب الاجتماعيين 
من أكير وجوهه فاننا نجده حقاً لكننا نرى اخراجه الى حيز العمل مستحيلا” أو 
قريباً من المستحيل »(014) 

وني “19431 » بعد جولة في أوروبا » أضاف زيدان ملاحظة مهمة (00) . 
قال ان الاشتراكية وهدفت الى الحلول محل النظام القائم ٠»‏ فهي ظهرت أولا 
في أوروبا كحركة سياسية , لكنها » مع الوقت » استوعبتها الأحزاب السياسية 
البرلمائية وعانت محولا" جذري أنها ما عادت تهدف الى تقويض النظام القائم 
بل الى «اصلاح ما فسد منه ٠‏ أذ أصبحت الاشتراكية حركة اصلاحية مقبولة » 
تماماً كما أعتقد أنها يمي أن تكون 

أما المستوى الثالث ٠»‏ أي الالتزام السيابي » فساد فيه الشميل وانطون » 
الراديكاليان المسيحيان الرومانسيان انهما بمثلان ٠‏ في كتاباتهما » نمطة البداية 
ليسار تقدمي في الفكر العربي المعاصر » واختلفا عن سائر الكتاب المسيحيين 
بناحيتين أساسيتين . أنهما أولا” عالحا المسألة الاجتماعية مغالحة شاملة وأرسيا 
موقفاً كاملا » نسبياً » ومنطقياً الى حد كبير بالنسبة إلى الممارسة الاجتماعية 
كا أنهما ثانياً اتخذا موقفاً متحمساً من الالتزام العقائدي 
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كان الغين الاجتماعي وعدم المساواة الاقتصادية » للشميل وأنطون ». 
نتيجة صراع داخل المجتمع وليس نتدجة التطور الاجتماعي فقط . وأرجعا السبب 
في الصراع مباشرة الى النظام الاقتصادي التنافسي الذي بميز الرأسمالية 

أعلن أنطون « أن التزاع القائم الآن في العالم المتمدن في أوروبا وأميركا 
انما أصله بسبب واحد وهو أن التجارة حرة كذلك الصناعة والعمل » (05) . 

هكذا ابتعد كل من الشميل وانطون عن الموقف البورجوازي» وهو الموقف 
الاساسي للمثقفين المسيحيين العرب ٠‏ وناطا بالدولة مهمة اصلاح المظالم القائمة 
في المجتمع وهذا يشترط اصلاح الدولة نفسها . الي أصبحت » في ظل 
الأوضاع البورجوازية » أداة في أيدي الأقلية الحاكمة » «واذا قام نزاع بين 
العمال وأصحاب الأعمال لم يكن للحكومة من وظيفة غير حماية الأشخاص 
والنظام 00 

ومن الغريب حقاً أن اتجاه أنطون نحو اليسار ازداد أثر وصوله الى الولايات 
المتحدة في ١1١9١04‏ ففى نيويورك انتجهت اللجامعة أكثر وأكثر الى تحليل المشاكل 
الاجتماعية والاقتصادية وكان معاون انطون خلال هذه الفئرة » كاتب لبناني 
الأصل ومغمور وكتب بعض أفضل المقالات التحليلية في الخامعة (54) 

رأى كل من للشميل وأنطون في الاشتراكية الحلاص الوحيد للانسانية 
والمجتمع وليس وعدا باصلاح مقبل فقط وشاطرا زيدان اعتباره أن نمو 
الس الاشيرا كي ملازم للتطور الاجتماعي لكن النظرة الاشتراكية » لشميل : 
وكذلك لأنطون لم تكن مذهباً من المذاهب بل نتيجة لازمة لنظر الانسان في 
الاجتماع وهي قديعة كالاجتماع نفسه ومبثوثة في تعاليم الفلاسفة وسائر المصلحين 
5 بميع العصور (54) 

شدد الشميل » الذي كان ملما بالفكر الاشتراكي » على التمييز بين الاشراكية ؛ 
وعمي «العرجمة العربة المضللة لكلمة عتتهفلعكه0ة الفرنسية » وبين واجتماعية»» 
وهي الترجمة الصحيحة وكان يقصد أيضاً أن ١‏ الاشتراكية » عنت شيئاً يختلف 
كثيراً عما تعنيه كلمة اشتراكية في اللغة العربية ( ني معنى الارتباط بالشيء ) » 
وربط الكلمة بأصلها » أي بالمجتمم «ان كلمة اشتراكية مستمدة من كلمة 
مجتمع المستمدة من كلمة عمران + وكعقيدة » فان الاشيراكية ' تدع الى 
المساواة المطلقة بل الى ١‏ مشاركة عادلة في الفوائد بين العمال ورأس الال » 
وان ما تهدف اليه الاشتراكية هو » في التحليل النهائى »أنها « تريد أن تمهد له 
سبل السعادة على هذه الأرض فتسيرد له الفردوس الضائع 00 

في كتابات الشميل وانطون نرى أول مرة في الفكر العربي احساساً بوجود 
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الانسان العادي » وبوجود الطبقة الضخمة المسحوقة في المجتمع العربي وأول 
مرة لا ينظر الى الجماهير من عل » بل تكون هي مركز الاهتمام ما الذي كانت 
تسعى الاشيراكية الى نحقيقه للانسان العادي ؟ يجيب الشميل « أن تبادل المنفعة 
ينبغى أن يكون على قدر العمل 1 

ولأنطون لم تكن المشكلة الرئيسية في تعريف معنى الاشتراكية وأهدافها , 
بل في اقامة النظام الاشتراكي (؟6) وكان من مويدي العمل القوي الذي لم 
يستئن العنف ». ان لم نل كان يويد الثورة الكلية انه كان مقتنعاً بأن غير كاف 
«أن يبشر المرء بالاشتراكية ان أراد تحقيقها هك وقال ربما كان من'الضروري 
اقامة الاشتراكية بالوة » وبالتاليي كان من الضروري أيضاً غرس فكرة العنف 
في عقول الصغار ء والا فان الاشيراكية « سةبقى الى الأبد مجرد نظرية » (*5) 
من هنا صاغ الشعار القائل « اعملوا لا تعلموا فقط , (4:) 

عاش انطون ليشاهد نشوب الثورة البولشفية وليحييها في حماسة لكنه »ع 
كجورج سوريل » كان خائفاً من امكان فشلها لأنها نشبت في روسيا وليس 
في بلد أوروبي غربي وتساءل عن قدرة الشعب الرومي على «١‏ تنفيذ التحول 
العظيم » وآمن كسوريل أيضاً ٠‏ بأن الثورة » ان فشلت في روسيا » فان 
( الحركة الاشتراكية ستضرب في أي بلذ آآخر » (19) . لكنه لما مات في 1١9717‏ »: 
كان واثقاً من أن دولة اشتراكية قد تأسست في شكل راسخ في العالم 
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الفصرالارس 
رار ابتبعرا انين 


من المقصود بالضبط بالمسلمين العلمانيين ؟ ماذا كانت العناصر المشتركة الى 
أعطتهم هوية مميزة ؟ إن تعريف هذه الفئة من المثقفين العرب » أصعب كثيراً” 
من تعريف الفئات الاخرى 

ان تعبير « مسلمين علمانيين ؛ مشتق من حقيقة كون أفراد هذه الفئة من 
المثقفين العرب المسلمين ( وهذا ما بميزهم عن المثقفين المسيحيين المغريين ) » 
وانهم لم يكونوا موجهين دينياً (رهذا ما بميزهم عن المسلمين المحافظين والاصلاحيين) 
وي الوقت ذاته » شاركوا هذه الفئات بصفات أخرى ان انجاههم نحو اختراق 
اطار التفكير الديني والتعامل مع قيم ونظم علمانية » خاصة في مجال السياسة . 
وضعهم على أرض مشتركة شع المثقفين المسبحيين المغتربيين ومع ذلك ٠‏ كانت 
ذهنيتهم مرتبطة بواقعهم الاسلامي» (كذلك بنمط التفكير الخاص به ) فمهما 
بلغت وحدة الارادة والنظر من القّوة بين الحركة العلمانية الاسلامية » وحركة 
الثقفين المسيحيين » فان العنصر الاسلامي المتأصل في حركة المثقفين المسلمين 
العلمانيين كان يفرض في استمرار حدوداً معينة لهذه الوحدة . 

كان المغزى النفساني للاسلام » بالنسية الى اليل الاسلامي المتعلم ٠»‏ محتلف 
نوعياً » عن مغزى المسيحية بالنسبة الى المثقفين المسيحيين فبينما كان المثقفون 
المسيحيون يعتقدون بامكان طلاق كامل تقريباً للفرضيات الدينية » كان العلمانيون 
من المسلمين يوؤمنون بأن عملية العلمنة تتوقف عند حدود العقيدة الموروثة وبالتالي 
نظل » في الأساس . مشوروطة ومن ثم » برغم كون الحركة العلمانية في 
الاسلام مرتبطة ارتباطاً وثيقاً »وقف اسلامي وموقف علماني معا » فانها حافظت 
على أفق مستقل تقريباً وعبرت عن نفسها » في حالات » بتعابير اسلامية اصلاحية 
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صرفة مما جعلها والحركة الاصلاحية في الاسلام صنوين لكنها كانت تتمسك 
بالعلمانية والتجديد » كلما رفعت لواء التمرد . 

وهكذا الاسلام والعلمانية هما الصفتان الرئيسيتان لمن سميناهم المثقفين 
المسامين العلمانيين يمثل موقض هذه الفئة نقطة تمحور التأقطب الفكري في هذه 
الفترة » والنتيجة كانت أن هذا الموقف افتقر الى التركيز -العقائدي الحاسمي اتجه 
الحيل الاسلامي العلماني بعيداً عن النظريات مقنرباً أكر فأكبر من المسائل 
الملحة والواقعية . ءعرنا » في ما سبق » عن هذا التأقطب في صورة تشابك جدلي 
بين «وقفين مرتبطين (1) لكننا يحب أن لا نشدد على هذه العلاقة الحدلية 
كثيراً اذ أصبحت الحركة العلمانية الاسلامية » حبى لو مجرد تأليف ناقص 
بين مثقفي الحركة الاسلامية الاصلاحية والمثقفين المسيحيين المغعربين »© النظرة 
السائدة للبورجوازية الوطئية الحاكمة في الفئرة اللاحقة «ما بين الحربين » 


المركيب الاجتماعي 


انتسب المثقفون المسلمون العلمانيون في هذه الفئرة الى أول جيل اسلامي 
يظهر في العالم العربي الحديث بعد اللحيل المحافظ (؟) ففي الحلال اللحصيب » 
كل الأعضاء البارزين من هولاء تقريباً » جاووا من الطبقات العليا والوسطى 
وانتسبوا الى العائلات المدينية العريقة ( في البصرة » وبغداد » وحلب » ودمشق » 
وبيروت » والقدس )» أما في مصر فان الللفية الاجتماعية لأفراد هذه الفئة 
كانت مختلفة نوعا عن الخلال اللحصيب اذ العديد منهم كانوا من الطبقة المتوسعلة 
ومن أصول ريفية متواضعة . 

برز اميل الاسلامي العلماني في سوريا والعراق الى المسرح في مستهل القرن » 
وبدأ يمارس دوراً قيادياً في الحياة الاجتماعية والسياسية عقب انقلاب تركيا الفتاة 
في 19108 وفي مصرء برغم أن التأثيرات التكويئية تعود الى سبعينات القرن 
التاسع عشر وححركة عرابي » فان بروز هذه الفئة كقوة اسه نشمطة » بد 
قي أواسط السعينات من ارت الماضي مع تبلور الأقاومة الوطنية في قيادة مصطفى 
كامل ( 5/ا481١1 )1١5١08-‏ 

تكونت الفئة هن عناصر متنوعة كان فيها أولا" السياسيون الموظفون 
الاداريون في الاداراات العامة المصرية والعثمانية وهولاء ينتمون عادة الى: العائلات 
السنية الغئية أو ذوات التأثير وكان العنصر الثاني من المهنيين وخاصة المحامين 
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والأطباء وهجر معظم أفراد هذه الفئة وظائفهم وانهمكوا في السياسة أو 
الأدب » أو الصحافة وتكون العنصر الثالث . من أهل الأدب » أي الصحافيين 
وكتاب المقاللات الذين مارسوا ع بالكلمة المكتوبة 2 ا يا على التطور 
السيامي وكانت المجموعة الرابعة » مجموعة ضباط اللحيش الذين كان شم دور 
عهم خاصة ني .سوريا والعراق بالنسبة الى العمل السياسي المباشر ومثلت هذه 
الحماعة طلبعة الركة القومية » وكانت العمود الفقري للجمعيات السرية 
بين ١408‏ و ١914‏ »ع ولعبت دوراً في الثورة العربية في 191١5‏ وأخيراً 
كانت فئة الطلاب » أي الشباب المسلمين الذين كانوا يدرسون في القسطنطينية 
وباريس وأماكن أخرى في الشرق الأوسط وأوروبا » والذين شكلوا الحيل 
الصاعد من مفكري القومية العربية المناضلين . 


التجربة اللاجتماء,ة والتعليم 


نستطيع القول مِن الزوايا الاجتماعية والنفسية » أن المسلمين العلمانيين انتموا 
الى عالم حتلف عن العام الذي تعوده المثّنمفون المسيحيون كان انتساب المثهقف 
المسلم الشاب كنا رأينا » سواء كان مصرياً » أو سورياً » أو عراقياً » الى 
العالم الذي ولد فيه » مطلقاً وبالتاللي لم يحربٍ أياً من التورات أو أحاسيس 
الاغغراب الي تعرض لا زميله المسيحي . فلم يكن في داء'ه حافز اقتلاع » ولم 
يكن من حاجة تدفعه نحو تأمين مستقبله في مكان آغدر2 انه كان محس في 
شكل غريزي » بأن مصيره مرتبط بهذا العالم » وأعطاه الوضع الراهن كل ما يحتاجه 
من عناصر ضرورية لتكوين حياته ‏ ححبى الحوانب السياسية السلبية حملت 
له قيمة ايجابية فالاضطهاد التركي في الملال الحصيب والاحتلال البريطاني ي 
مصر كانا تحدياً عمق احساسه بهويته وزاد في شعوره بالانتساب وكانت 
لحياته وحدة وهدف لم يتوافرا لحياة المسيحي المشرد ومن المهم أن نشير الى 
أن التمرد الفكري كان للمثقف المسلم العلماني » تجربة سياسية بينما كان للمسيحي 
النموذجي نجربة وجودية 

وفرت هذه الحياة » المحصئة بالمألوف وبالمكتسب في أمان ٠‏ الظروف 
الملائمة للا كتفاء الاقتصادي والنفسي اذ ترعرع المسلم » وهو طفل © في 
ظل تأثيرات الثقة التقليدية ؤطعم بكل قيم طبقته الاجتماعية ودينه » ان في 
المدرسة او في البيت ولم تتح له ثذافة على النمط الغربي الا بعد بلوغه .رسن 
الرشد أو في مطلع رجولته مما خفض, من تأثيرها لأن أذواقه وقيمه وأفضلياته 
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وكذلك توجهاته 0 الأسامية و “كانك: عيورت 

اضطر لمسالم لتعا لمتعلم الى أن يذهب الى بيروت أو اللقسطنطينية » أو أورويا 
( ابي 0 تعني 2 اعظم شباب هذا اليل ) في سبيل نحصيله العالي 
مثلت القسطنطينية وباريس العام الخارجي لككن باريس كانت » للشاب المسلم 
القادم من بغداد أو الداهرة أو دمشق » ثنتمى الى عالم غر يب كلياً ؛ ديئمأ كانت 
المسطنطينية لا تزال جود جك بالود لخد كان لالشاب المسللم 
يتعرض أساساً للثقافة والقيم ذاتها اللي حكمت حياته المبكرة ونشأته حتى اللغة 
كانت مألوفة 5 معظم الجاللاات 

كان التعليم العثماني في الأساس », تعليماً مهناً » وتركز ني ثلاثة حقول 
رئيسية الحقوق » القن 0 والعلوم العسكرية كانت حصيلة هذا التعليم عبارة 
( عربي متعثمن ) أي عربي 5 موقفه وانجاهه في ضوء الموقف والانجاه 
للأتراك المتجددي الزعة رمن الهم أن نشير الى أن غرانة قطاع ٠‏ بهم من هلأ 
الخيل الاسلامي » لم تتم مباشرة بل عبر اقتفاء أثر الوسيط العثماني 

كانت تجرية الثربي العام ف بأريس علوالة نا هنا كان اغيرابه عن المحيط 
كاملا واءها حقيقة اثرت كثيرا في ثقافته الرسمية وني رد فعله تجاه العالم الخارجي 
لم يكمل عدد كبير من الطلاب المسلمين الذين كانوا يدرسون في باريس مدة 
لديم المقررة وهنا بعود جزئياً الى المنفرات المتعددة من باريس + لكنه يعود 

في الاساس الى لمن التعليم الاكاديمي السابق » خاصة في اللغات وهكذا فان 
الكانس: ابي حققها هذا الحيل العربي المسلم » على صعيد الدراسة المنهجية في 
اوروبا كانت محدودة كان من دواعي الفخر للاباء ان يقولوا ان ابناءهم 
العائدين من سنوات قليلة قضوها في اوروبا » ل « يتخيروا» » والهم اظلوا اوفياء 
( لتقاليدهم وعادامهم » كا كانوالما غادروا البلاد (؟) نيت ا على العربلي 

الاب ان لا يتغير اذ كان موققه جاه باريس (اورويا عموماً) قائما في 

الاصل على الحوف والعداء. رتحول من بعد الى غطرسة ممزوجة بالفزع واعماه 
خحجله روحدته والعديد من الكوابت عن المجتمع الغريب من حوله مما قيد 
كثيرأأ قدرته على التعلم والاستفادة من الفرصة المتاحة فلم تبد اوروبا يوما بعيدة 
كا بدت الآن بعيدة من قلب باريس 

رءما يكون هذا مفهوماً خاصاً عندما نقارن موقف المسلم بموقف مواطنه 
المسبيحي اذ أحس الشاب المسبيحي ٠‏ الذي وصل الى باريس في ٠‏ مثلا . 
بالراحة ذامها 2 ي احس مهأ الشاب المسلم لدى وصوله إلى ا ولاسياب 
مشاببة اله كان طليق اللسان في الفرنسية نسبياً يحي يستطيع ان يشق طريقه في 
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باريس مندون صعوبة. ولم يكن يصعب عليه التكيف مع الحو الباريسي 2 وثي 
الواقع » هذا الحو كان اقرب اليه متعة ه: ن الحو الذي عر فه في سروت »© وبا 
أو 00 0 
ى الاتضال باورويا هذا الخيل من المسلمين استجابة سلبية اذ ولد لدى 
0 الشوقف المحموم الى ها فتهم رفيمهم التقليدية وجعلهم معادين للثصافسة 
والقيم الاوروسمة.ان الغاب المسلم الذي يدرس ف اوروبا تكون لديه موقف معاد 
لاوروبا وواجد الملاذ في تأليه الاسلام والثقافة الاسلامية وانعكس موقفه 
داخلياً فخاق عقبات ضد الفهم السسلء ليم الغرب وخاصة علومه وادابه والحصر 
ما اكتسبه الشاب المسلم من فهم لش الث الاوروبي الفكري في ها حصل عليه مسن 
الاادب والتاريخ أو السياسة لكن الهوة ل تردم كلياً اذ ظلت المادىء الشمية 
والاعتبارات المنهجية البى كونت المعرفة والذوق الاوروبيين خارج الافق العقلي 
للشاب المسلم 
الانجاهات الفكر به الاساسية 


عبرت النظرة العقلية المميزة الى الدركة الاسلامية العلمانية عن نفسها بقوتين 
تكوينيتين انفتحت عليهما كثيراً وهما الحركة الاصلاحية ا/ سلامية ٠‏ وحصسركة 
المثمقفين المسحيين المغر ئة وهكذا كحركة الفكر » سئئدت الى ميل نحو 
التحديث 2 رئ الوقت ذائه الى ميل حو الاصلاح الاسا 

ا201 سعرة المثقفين المسيحيين تأثيرها الحاسم على الحركة الاسلاميسة 
العامانية باعتبارها واسطة نقل الاراء الحديئة اذ نقّل اساوب التفكير الحديث 
دواسطة البستائي وزيدان 4 صروف والشميل 4 حداد وانطون وراك 
مد دا ب و الع ا ا كان هولاء 
اقل رخو 0 2 التعبير القوق: 4 كذلك كان ا الثوري لا 00 ديد 
اقل مضاء بسبب المجاز المألوف في اللغة العربية 

عمل المسلمون العلمانيون على مستوى اخفى معه التناقضات الي ما كانت 
ستكون واضحة الا : في الحيل المقبل ومالوا » في جهودهم الفكرية » الى انتهاج 
الاسلوب الد بي يلقى حداً أدنى من اللقاومة واغل صبرفم من الفلسفينات 
القافضة :+ انحيوا اكير بواكير صوب الانمماك في المصالح العملية فان الصر 
العقائدية الحركة المسلمين العلمانيين فتشت عن الاسس الي ممكن الاعتماد عليها 
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في السياسة وليس في الطوباوية الدينية للمصلحين المسلمين (برغم الاطراء اللفظي 
الذي وجه اليها) » وليس بي الذرائعية العقلانية للمثقفين ا 

كانت اورويا هي العامل الاسم 00 وجهة القومية واعيرف المسلمون 
العلمانيون "ما فعل المثقفون المسيحيون بان اوروبا هي عامل التحديستث 
الاسامي )00( لكنهم اعتبروا ا فعل الاصلاحيون المسلمون » ان اوروبا 
هي التهديد السياسي الرئيسي قدم الموقف الاول الاساس للحافز التحديثي . 
بينما قدم الثاني التشديد على الانبعاث و الاصلاح الاسلاميين ولكن لندرس 

قبل التحليل » الموقف النموذجي لقاسم امين (توي في م وا عي المفكر 
- العلماني البازر ي هذه الفيرة ٠‏ «الذي حققت العلمانية » في كتاباته ‏ ارقى 
تعبير امها 


فاسم أمين و اليقينية العلمانية 


كان عالم قاسم امين هو عام المثقفين المسيحيين 2 علم الفكر العقلاني الموجه 
نحو الغرب ؛ وعم ميدي التحديث كان اول مسلم عربي مويد للتجديد على 


النسق الغرني يي منتصف القَرن العشرين وطرح اولى الصيغ المنهجية للعلمانية 
الاسالاميسة 55 عنها ليس بصورة محجردة بل بالنسبسة الى القضايا الاجتمساعية 
الملموسة يومياً (0) 


كان امين معاصرا لمحمد عبده وصديقاً له لكن الفرضيات الاساسية اللي 
شكلت موقفه الفكري كانت مناقضة مباشرة لفرضيات عبده في نواح. عدة 
وجاءت حياة عبده وامين وسط النهضة ٠‏ وهما رما يمثلان الانقسام الفكري 
الاكر اصالة في الاسلام الحديث . لكن تعارضهما » لم رج ابداً الى حد المواجهة 
الصريحة فظل محفياً ويمثل هذا الوضع لموقف الذي وصلت اليه الحركة الاسللامية 
العلمانية حين فشلت في نحقيق مهمتها الدقيقة بي ما يتعلق بالحركة الاصلاحية 
الاسلامية . 

وان ما ميز موقف أمين » في الاساس كان تعلقه اللحذري بمنطلقات 
يقينية وهكذا عرضت المسألة الدينية مبدئياً من خلال جوانيها الاجتماعية 
لم تناقش التوكيدات الميتافيزيقية للدين » بل ربطت بعالم ما وراء العلم مما افقدها 
بالتالمي اهميتها الاجتماعية وبينئما توسل عبده مدا العملا نية ليبلغ مبدأ البعسث 
الديي توسل امين الميدأ ذاته لاغراض متعا كسة فالعمّل لهاع عبى العلم : الذي 
قدم ؛ بتطبيقه على امراض المجتمع ؛ قيمه وعلاجاته الخاصة 


١١٠ه‎ 


و م 00 3 لكلا الوقفين كان عابهم 0 
ز الى ءالمى فكري مشترك كذلك عبده خلا للعلماء المحافظين الذين طعنرا 
/ مرتكززات 0 سعى الى اقامة اساس يمكن العلم ان يلتقي الدين 
في شكل م ١و‏ 0 وامين رصع الاولية للعلم دن دوب مهاجمة 
ا ا ا بلا 0 ظاهر وبالطبع » من الواضح 
في الموقفين فرضيات اساسية تبدو » من الفحص الدقيق » الما متعاكسة 7 
ان النوع الفريد ليقينية امين » كما تبدو في المشاكل الاجتماعية الرئيسية ) 
الفروقات الاساسية سللك نحامله الاجتماعي منحى داروينيا اجتساعياً 
لوا حين اكد على اولية الصراع في جميع العلاقات الاجتماعية (5) وضع 
جاناً المواقف الاخلاقية للتزعة الاصلاحية واعلن ان بقاء المجتمع لا يعتسد على 
الاخلاق او الدين بل على « اهليته للمشاركة ي الصراع .00720 ادفخ كون امين 
كالشميل وانطون ع مال نحو نظرة طبرهية الى الانسان والمجتمع ف فانه نم يسمح لنفسمه 
بان ينزلق الى موقف الادية الفلسفية فهو اعلن ان ليس كافياً ابدا ان تمتلك القوة 
المادية وقال با ان المبادىء. الاخلاقية الرسمية ٠»‏ والمبادىء الدينية لا يمكنها ان 
تومن الظروف المطلوبة للقوة الحقيقية » فان فعالية الوسائل المادية تكمن في شيء 
غير القوة الى تفرزها انه ناضل لارساء اسس ا#ابية « لعقلية جديدة ») تعتير 
)0 العقل والعلم 4 اساس كل سلطان » 0 1 يكن عندهة وف من مح 
مع اوروبا: «اذا تمكنت امة من مماشاة منافسيها بالعلوم الي في حوزتهم فاما 
تستطيع ان تنافسهم » بل ان تسبقهم » (4) 
وى مقدمته ه لساب المرأة 00 قال امبن ان العلم هو الاساس الشر عى 
اأوحيد للحقيقة » وان المنفعة هي | لمحاك الشرعي الوحيد للقيمة2 والتقى ُ هذا 
الموقف خير الدين التونسي 4 اول سلم علحائي يدافع : عن المشقشرب المنفعي في 
معالحة المسألة الاجتماعية . وتعرض كلاهما » امين وخير دن » التأئير 5 نسية 
ذاسا خاصة فلسئمة كونت البقينية والى ذلك » فان امينا 1 ثر كثير أ مبر درت 
وعلى غرار الفلاسفة الوضعبين في القرن التاسع عشر » كان امين مقتنعاً بأن 
مفتاح احلاص للمجتمع الاسلامي كامن في التغلب على الجهل ونشر المعرفة 
والتندوير الم يختلف محامله العلماني في هذا المضمار كثيراً عن نحسامسل عبده 
اللاصلاحي فكلاهما أمن ٠‏ بان امسأ لل الاجتماعية يمكنها أن حل 4 وان النتزاعات 
مكنها ان تسوى ‏ اذا ما 5 عليها الحقيقة » سواء في المعبى الديبي او العلمي . 
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وساد الموقفين معا الايمان المتفائل ذاته بالعقل وفي كلا المنظارين » كان الانسن : 
في كيزونته التجريبية الواقعية » والمجتمع في واقعه العلماني او الديبي ٠»‏ هو 
اعلى درجات التعبير عن الخير ومع ذلك ٠»‏ فان الحير كان » بالنسبة الى 
منظار اميبن العلماني » يرى على اذه خخير عملي ومادي وليس خيراً «روحيا) 
او حالة اخلاقية في التكوين 

قدم امين » في معرض تعبيره عن عنصر اساسي في الايديولوجية البورجوازية 
الصاعدة » تأكيداً مستفيضاً وعقلانياً على «الحرية الفردية ) متأثراً باللمير الية 
الفرنسية وي الاخص بحرية الكلام وحرية المعتقد: «تقوم الحرية الحقيقية على قدرة 
الفرد على التعبير عن اي رأي » والتبشير باي مبدأء ونشر اي عقيدة)(١٠)‏ 

واستخرج امين من هذه الحرية الاساسية حقوقاً معينة كانت مهمة في الاخص 
لطبقة وسطى صاعدة مثل االحق 2 طلى التغيير : وابداء المعارضة . وبالتالي 
ليس هناك ني المجتمع شيء فوق النقد » وان من حق اي فرد » يسند افكاره الى 
العلم والعقل » ان يناقش القادة » او القانون ٠‏ او التعليم ورما اهمين اول مفكر 
اسلامي يعلن: ذيجب ان لا يخاف احد في بلد حر حقيةة ان ينكر وطنه او ينسف 
الايمان بالله ورسله » او يطعن في قوانين اهل مجتمعه وعاداتهم)(١١)‏ . 

كان امين متأثراً حداآ لتعأسة الجماهير في مصر لكنه » بروحي مسن 
فلسفته الوضعية » نسب تلاك التعاسة الى النزعة المحافظة المتصلبة عند عامة الناس 
والى مقاومتهم العمياء لاتغيير 

قال «من بين اسباب نكبتنا اننا نسند حياتنا على التقاليد الي لمنعد نفهمها . 
والبي نحافظ عليها فقط لامها اعطيت لنا » )١5(‏ 

واصر على القول بأن ما كان قيم للمجتجع 3 لم يكن « التّليد الموروث » 
بل ما يحدم مصلحة المجتمع افضل خدمة قال «اننا يجب ان ننمي تلك 
العادات والاعراف الي نخدم مصلحة المجتمع »0 لم يحاول امين ان يبرر 
نبذ العادات القديمة » او ان يوجد الاعذار للتعلم من العرب ان طجته المعتدلة » 
اضافة الى حججه البليغة كانت وراء الاستقبال الحار الذي ليه في اوسساط 
الاصلاحيين والعلمانيين على حد سواء 

لم يصدر التاريخ» لدى امين» احتراماً دينياً » او شوقاً عقلانيآً انه نظر الى 
الماضي نظرة باردة وقال بان الماضي يجب « ان لا ينسخ نبائياً » ولكن يجب ان لا 
يبلع كله وبل يجب ان يدقق فيه بعناية واناة حبى يفصل ما بين الضار والمفيد)(4١).‏ 

ان التاريخ يجب ان يقيم ليى لمحتواه فحسب بل لنفعته الاجتماعية 

كان امين بين قلة من مسلمي جيله نظروا الى الثقافة الاسلامية نظرة غير 
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عاطفية واتخذواموقفاً نقدياً جاهها. قال امين مثلا : «لم يصل المسلمون طياة ثاريخهمم الى 
مستوى اليونانٍ او الروءان وخاصة ني المساهمة الاساسية)(9١1)‏ ثم دون نواالص 
الاسلام في تطوير موسسات حقوقية وسياسية واعتبر تفوق اوروبا الحديثة في هذا 
المجال واضحاً من تلقاء ذاته (15) 

كان امين مقتنعاً بان المجتمع « مسير بتغيير متواصل وغير مدرك بالحس » 
وقال بان هناك اربع قوى رئيسية تشرر عملية التغيبر هذه :. المحخيط المادي 4 الحلفية 
العرقية ٠‏ التفاعل الاجتماعي ٠‏ والاختراع العلمي -)١0(‏ ليس هناك من مبدأ 
مطلق ممكن بواسطته قياس التغيير او تقييمه هناك شبىء واحد هوكد هو ان ما 
هو صالح او مفيد لمجتمع ها » ليس بالضرورة صالحاً ومفيداً لمجتمع آخر 

كان امين شكوكياً » انما مواقفه الفلسفية والاخلاقية. » كانت تعرض في 
شكل يخفى معه موقفه اللاديي القيم عنده.نسبية » سواء اخلاقية وجمالية., 
بدت وامتلكت معبى من خلال اطار اجتماعي فقط ٠‏ كا انها افرزت ضغطاً من 
خلال وسط اجتماعي ايض كانت القيم شيئاً حقيقياً في موقف الناس وافعالهم 
وهكذا كانت هي جزءاً لاينفصم عن الوجود الاجتماعي وان التغيير الاجتما 
يحلب معه » بالضرورة ء تغييراً في :انظمة القيم . التقدم لم يكن ماديا ابدأ » بل كان 
اخلاقياً وجمالياً من هنا كان شعاره الذي تردد مرارا ١‏ التقدم العملي يقود الى 
التقدم الاخلاقي » (18) 

اذا كان الماضي يعاني من شيء من النقص وعدم الكمال ٠»‏ فان المستقبل 
يمكنه ان يبلغ مرتبة الكمال . فعكس موقف محمد عبده القائم على النظر الى الماضي 
لكن اميناً ٠‏ في يقينيته الحذرية » لم يسمح لنفسه ابدا بالاغتراب عن محيطه 
الفكري الاسلامي انه كان رجلا عملياً ومتبصراً في عواقب الامور2 فأثبت 
موقفه امكان التعايش الفكري بين التزعة الاصلاحية والنزعة العلمانية في الاسلام 
وانه شجع » من ناحية » تقدم العدّلانية العلمية » لكنهء من ناحية وطد عمادة 
جنب المواجهة المباشرة مع المعتقدات الراسخة . أن امين لم يحسد في كتاباته وي موقفه 
الاجتماعي بعض ارقى الجازات الحركة الاسلامية العلمانية فحسب », انما جسد 
ابيضاً بعض تناقضاتها الاكثر جذرية » وهذا ما لم يفعله علماني مسلم سواه 


الحركة العلمانية الاسلامية والغرب 


كان الوجه الاكبر اغراء لاوروبا المعاصرة» بالنسبة الى المسلمين العلمانيين» هو 
« عصريتها » . تركز جوهر هذه الطبيعة بي عنصرين العلم والحكم الدستوري , 
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ولذلك اعتقد بعض العلقين انه ١‏ اذا ما وجد شيئان فقط العلم والحكومة 
الدستورية» فان التقدم والقوة ينبعان من المجتمع العربي )١4(‏ لكن الكتاب 
العلمانيين اظهروا اهنبا لد حيال تركيب العلم والحكومة الدستورية ومحتواها 
المحدد 

كان شغف المسلمين العلمانيين الطاغي في علاقتهم مع ودعي ٠‏ شغفاً 
بالعمل وليس بالفكر كانوا مهتمين في الدرجة الاولى باحداث تغيير للحالة 
القائمة من «الضعف » و «الأخر' وكان ا لوطل هذه 
الرغبة في التغيير الفوري موقفاً نفسياً وليس مبدأ عمل مدروس ودراسة عقلية 
اذ خلف التأكيد على الحاجة الى الاصلاح كان هناك القليل من تعريف طبيعة 
تلاك الحاجة والوسيلة لتحقيقها « ولكن على اختلاف في القول وتعدد في مذاهب 
البيان ينتهي كله الى نتيجة واحدة هي وجوب الاصلاح 0600 

ما الذي نحب استعارته من الغرب 2 ل يكن الحواب الذي قدمه المسلمون 
العلمانيون عن هذا اأسو ال ؛ جواباً تحليلياً بل كان شعارا ؤتمَالوا لستعير المفيد » 
ونترك غير المفيد (١1؟)‏ اي ان الغرب كان مستودعاً للاشياء الحيدة والرديئة » 
وان كل ما هو مطاوب هو الوصول الى ذللك المستودع واختار الاشياء الحيدة 
مع حذر وتدبير 

اظهرت الحركة الاسلامية العلمانية منذ البدء احتراساً من الافكار والغريب 
ان الاعتبارات الدينية جاءت بي المرتبة الثانوية » وجاء التمييز بين المجالات العلسانية 
والدينية على اساس المصلحة العملية وليس على اساس العقيدة (؟١)‏ وكانت صيغة 
استعادة المفيد ورفض الضار وسيلة عملية هدفت الى تكييف التجديد ا كر منها 
الى حماية التقليد لكن الذي ساد على مها الما رمنة التعلة #الدهو تن وز علدا 
اعتبر كل شي ء غر بي اسياً ) 2 الاساس » والثاني قبل «تغفوق») الغرب من دون 
مناقشة 

وكان البعد الآخر اوقف العلمانيين المسلمين تجاه الغرب ٠‏ هو الشعور القوي 
بالنقص اله لح ينجم عن هزيمة عسكرية احاقت بالمسلمين على ايدي اوروبا 
ولا عن اي احساس بالضعف بالعكس كن الاعتقاد الشائع في اوساط الكتاب 
العلمالوين ان الاسلام » كقوة ادريالة عد االمصور الوسطى ٠‏ هو لي 0 
مرفت ؛ وان بعال العسكري ممكن وثي المتناول وجاء الاحساس بالنقص من 
مصدر أخخر أبع من طبيعة اوروبا نفسها » هذه الطبيعة الي اكتنفت بالغموضص 
إذ بدا ان الاوروبيين يمتلكون نواعاً من القوة يمتنع على التعريف الواضح فظهر 
إمبم قادرون على الخير العميم والشر المستطير (؟؟) ولم يود التعارف الاوثق 
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فخ الاوروسيين ا التخلص من هذا الشعور ل | كده وعررزه 

من السهل ان نرى كيف ان نادرا ما تمكن المسلم العلماني من استيعاب المجتمع 
الغرني رالتراث الفكري استيعايا كاملا فالحركة الاسلامية العلمانية 0 
فكري وادراك سياسي ‏ بدت غير قادرة على الارتفا اع العقلي والمنهجى 
مستوى التحدي الفكري الذى طرحته الحضارة 0 رنادراً ها كان 7 
العام ايجايا أ كا كان رد قاسم امين فكان الاسلوب العلماني المميز خطابياً 
الامر الذي شجع تكوين موقف تستهويه الشعارات رالمبالغات والمواعظ »الذي ساد 
الحياة 00 ةق 0 2 ل 15 ن القود 5 7 
ّ لاسلاه : فكرة الاسلام المنعث . وبالسية الى حركة المثقفين المسيحيين روح 
التذوير العقّلاني والعلمي وبالنسبة الى المسلمين العلمانيين اكتملت فكرة الغرب 
1- بي ء«آخرن في اذهام وهذا تسيب كون اللاتصال دن المسلمين العلمانيين 
والغرب جزثياً وناقصاً دائما 

كان العلمانيون المسلمون : كفثة اجتماعية ‏ أكير من تأثر مباشرة بالانقاض 
الاوروني زقد ارغمهم موقفهم الاجتماعي على تسييس اكير المسائل بعدا عن 
الس..اسة فاصبحت كن #ضية قضبة 3و قي ا رتية الاولى 

جب أن نشد كر ان اول مقاومة سرأسية 5 دررت 4“ ن صفوف العلمانيين 
المسلمين » ورعا لا يكن مقارئة عداء هذا الخيل من المسلمين للغرب الا" بعداء 
المفكرين المابانيين للغرب ف الحزء الاول من القرن” التاسع عشر (4؟1) وآعر 
بعص الامثاة 


التمايز العرقي 


عبر عبد الرحمن الكوا كبي عن «شاعر معادية للغرب بالحديث عن مزايا عرقية 
متأصلة. قال «نعم الغري مادي الحياة قوي النفس شديد المعاملة حريص على 
لاستئثار حريص على الانتقام كأنه لم يبق عنده شهيء من المبادىء العالية والعواطف 
الشريفه ابي ب مسب حية اعرد فالحر أي ) مثلا جاف لقع يرى ان ادر 
5 :الال 5 3 الس ولكن ا المال ونحب المجد ولكن لاجل المال 
واللاتيبي منه مطبوع على العجب والطيش يرى العقل في الاطلاق واحياة في خلع 
الحياء والشرف بي الزينة واللباس والعز بي التغلب على الناس اما اهل الشرق فهم 
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ادييون ويغلب عليهم ضعقل القاب وسلطان الحب والاصغاء الوجدان والرحمة 
في غير موقعها واللطف ولو مع الحصم والفتوة والقناعة والتهاون ني 
المستقبل » )١19(‏ 


التفوق الحضاري 


وضعت الاخلاق الغربية في مرتبة ادنى من الاخلاق الشرقية لهذا كان 
ينظر الى التفرنج ني اشمتزازن كتب العظمة «لقد حلت بنا نكبة فظيعة بهذا 
التقليد للاوروبيين. يجب ان نتخلص من هذه العادة المقيتة ابي جلبت لنا ليس فقط 
الحراب المالي بل وفتحت الابواب لسيطرة اوروبا الاقتصادية علينا لقد ساعدث 


الاوروبيين على تحقيق اهدافهم السياسية وعلى اخمضاع شعوب الشرق » (55) 


الروح الغربية العدائية 


خرج الكواكبي بنظرة مفادها أن الغربيين » هم في طبيعتهم ٠‏ مفرسون 
وأن «الرجل الغربي يعتقد أنه متفوق على الشعوب غير الغربية » (7؟26 وأشار 
الى اعتدائية الأوروبيين في أوروبا وني أجزاء أخرى من العالم وهاجم الامبريالية 
الداتمركبة والانكليزية. والفرنسية (4؟)2 وأكد أن هدف الغرب النهائي هو 
توسيع سلطته وبسط حكمه على العالم كله إن امبريالية الغرب هي تعبير عن 
النزعة ااوحشية المتأصلة فبه (4؟) 


سوء نية الغرب 


آمن المسلمون العلمانيون بان لاثقة بمكنها أن توضع في الغرب . فان الدول 
الغربية « تتفق مع بعضها على شوون بلادنا من دون 0 ننا رأي» (0*) ٌ 
ومهما قال القادة الغربيون في السر أو في العلن » فانهم فجخال: أن ,رضيدة :| 
واضافة الى االموف من مظامع الغرب السياسية والاقتصادية » كانوا نحافون منه 
كثقافة مسيطرة » وكقوة شريرة مدمرة تقوض كل ما تصل اليه لأنها لا تخضع 
الشعوب فقط بل تفسد أسس حياتها من الحذور « فان ما فعلوه في افريقيا يحرن 


ويبكي )0 


)ْ 


حضارة زائفة 


هل كان الغرب حقاً متمدناً ؟ كان العلمانيون المسلمون يشيرون مراراً 
ألى فق 'الغرب الروسي(؟؟2) . وساد شعور بأن ثروة الغرب وقوته ما هما سوى 
مظهر خادع يخفي الفساد الأخلاتي والفراغ الروحي حتبى أن العظمة رفض 
فكرة الحرية الي جاء بها الغرب : «فاللهم ان حرية كحرية الغربيين الآن يفرق 
فيها بين الشرق والغربي والمسلم والنصراني بل والبروتستاني والكاثوليكي 
والحق فيها للقوي يسحق بقوته الضعيف ويستهين بحقوق من عداه ٠‏ لحرية 
حرية بالنبذ والاستهجان لأنها ابتعاد تأباه الانسانية والانسان ولا ينطبق على 
قانون الحرية في كل عصر وزمان »(9") 

وساد شعور كذلك بأن شيا ما في قلب المجتمع الغربي خخاطىء لاذا 
يسأم الآن الأوروبيون من مدنيتهم ؟ لآن الانسان الغربي خلق الظروف التي 
تقوده الى اا جوع ظ واليأس » والموت )4 

حين غزت ايطاليا ليبيا في ١941١‏ ( وهو أول غزو أوروبي لبلد عربي 
في القرن العشرين ) انتشرت موجة عاربة من العداء نحو الأوروبي في مصر 
والقطاعات العربية في الامبراطورية العثمانية جاء هذا الغزو ليوكد أسوأ 
الظنون فكتب الشاعر العرائي معروف الرصاني ( توني في 1448 ) قصيدة عبرت 
عن الشعور العربي العام ( وهي ما زالت متداولة ) قال الر صاي ان الشرق 
سيكون من الآن فصاعداً ضحية الاعتداء الغربي المتصاعد : «١‏ لا تعتمّد ان هذه 
الأوقات هي أوقات متمدنة . لقد كذب عليك من قال بأن لدى زعماء الغرب 
أكثر من الأكاذيب وأكتر من الداع » (0؟) 

نصح الرصائي بالاستعداد للحرب والاعلان بأن لا ذيء محمي العرب 
غير المقاومة بالقوة (5؟) 

وعير كتاب آخرون عن الشعور ذاته قال أحدهم ان «أوروبا لا نحس 
إلا بالكراهية والعداء ضد الاسلام والمسلمين » (57) 

وقال آخحر « واذا كنا لا ننتظر سلامنا الا من أوروبا فقولوا علينا 
السلام » (8؟) 

وبعد الحرب العالمية الأولى بقليل » كتب رشيد رضا الى صديق له 
دانني أخاف على العرب ليس من البلاشفة والرك » بل من البريطانيين . 
انني أخاف أن يوجه البريطانيون الى العرب ضربة ماحقة قبل أن يتوافر العرب 
وقث كاف لينهضوا من كبوتهم » (54) 


١١1 


السلطة والمشكلة الاجتماعية 


كان هناك انجاه بين المسلمين العلمانيين لارجاع كل الشرور الاجتماعية 
الى عامل يودي الى تعطيل النظام السيابي . وهذا العامل هو الطغيان » والاضطهاد؛ 
والامبريالية وهكذا فالحلول الأساسية لا تكمن ني برامج الاصلاح اللحزئية 
بل في التكيف الحذري يزان القوى 

و ضع هذا الانجاه الاعتبارات الاقتصادية في مقامثانو ي (40) وكان 
الموضوع الذيساد الفكر الاجتماعي العلماني هو الحرية » السياسية إذ بدا 
أن المسلمين العلمانيين مقتنعون بأن تحقيق الحرية السياسية سيفضي تلقائياً الى 
نحقيق توازن اجتماعىي هذا يعنى أن تعاسة الحماهير الكادحةهي من طبيعة 
الأمور في ضوء نظرة هذه الأقلية المحظوظة2 وبالتالي كان الأساس الاجتماعي 
المتنامي لدى اللمثقفين المسيحيين مع بعض الاستئناءات » مفقوداً لدى المسلمين 
العلمانيين 

كان ادراك بوجود الفقر ولكن لم يعبر عنه بالتحليل بل بالمقالات الحطابية 
فالكواكبى سمى الفقراء « أسرى الطغيان » (41) فالحهل والاضطهاد العثماني » 
كانا سبب الأسر وهذا أدى الى القول بأن القضاء على الطغيان شرط الحلاص 
من هذا المرض الاجتماعي لكن الانقلاب على الطغيان لا يتضمن بالضرورة 
عنفاً واراقة دماء » فالتنوير ومحو الحهل وسيلتان فعالتان الى القدر نفسه لأنهما 
تدمران اللحوف ويا أن الطاغية الذي يخاف لا يكون طاغية » فانه يتحول 
الى وصي اذا تعلم حب شعبه وتعلق بحبهم له (41). والى أن يحدث ذلك » 
سيبقى الفقراء «أسرى الاستبداد ولا سيما الفقراء فهم كلهم مساكين لا 
حراك فيهم فيعيشون منحطين في الادراك منحطين في الاحساس منحطين 
في الأخلاق » (؟4) 

لم تتخذ مشكلة الفوارق الطبقية الاجتماعية أبداً شكلا” محدداً ني الوعي 
العلماني ذلك بأن الفئات المحظوظة لم تضع التركيب الاجتماعي في طبيعته 
لاجتماعية والاقتصادية » موضع تساول فكانت الحركة الاسلامية العلمانية 
محافظة تماماً في نظرتها الى الحماهير » ورفضت الأفكار الاشتراكية للمثةفين 
المسيحيين الراديكاليين والتجأت الى أفكار الاصلاحيين المسلمين 

استندت فكرة العدالة الاجتماعية في الفكر الاسلامي العلماني الى مفهوم 
الاحسان ورفضت فكرة تدخل الدولة في الشوون الاجتماعية والاقتصادية 
لأن الأغنياء كانوا « فيو ولي دينياً ) عن مساعدة الفقراء وامجاد التعاون بين 


٠١ 


مستويات الشعب المختلفة وطرح الفكر العلماني الا سلامى مبادىء الزكاة 
والوقف كأسس كافية لتحقيق العدالة الاجتماعية (44) » وحددت الوسائل 
الى ممكن بواسطتها » حماية الفقراء من استغلال الأغنياء (.4) كان 
ذلك ممكنآ ني الغرب بفرض «الاشتراكية التعصبية» (45) وفي هذه الفثة من 
المفكرين المسلمين . لا كاتب واحد أيد الاشتراكية أو امحل موقفاً اابياً تجاه 
الحركة الاشتراكية في أوروبا ساوى بعض الكتاب بين الاشتراكية والفوضوية» 
فوصفوا «يادثها بأنها ثورية تدد القانون والنظام حيث كانا(49) وكان 
الاعتقاد ان أوروبا مهددة بالاشتراكية من داخل » موضوعاً محبباً الى الكتّاب 
العلمانيين الذين أخذوا من هنا مثلا” على لاعصمة الغرب وعلى قوة الاسلاء 
الأصلية (48) . 

ليبس غريبآ أن العلمانيين المسلمين » كالعديد من الكتّاب المسحيين »2 
أيدوا في قوة ليبرالية الطبقة الوسطى في أوروبا واتضح ذلك في نضاهم 
لانهاء الحكم التقليدي الاستبدادي واقامة حكومة دستورية ونظام برلاني . 
وتأمين أساس عقلاني معين المحافظة على حرية الفرد ونحديد سلطة الحكومة 

وعنى مفهوم الدستور لدى النخبة العلمانية أكير من نظام سياسي أو 
نظام قانوني فهذا المفهوم مثل الميزة الأساسية للمجتمع المتحضر © ووفر 
الفروف البى تمكن النخبة من الوصول الى السلطة وبرر' الكتّاب المسلمون 
العلمانيون نظراتهم الدستورية باللجوء الى الحجج الذرائعية والتاريخية » كما 
فعل المثقفون المسيحيون والاصلاحيون المسلمون . فاثبت خير الدين » عبر 
استشهادات مطولة من مصادر القرون الوسطى » أن شكل الحكومة القائمة على 
الشورى كان هو الذي أمر به القرآن والحديث (44) ومن بعد قدم الكوا كبي 
الحجة الي تقول بأن التركيب الأساسي الحكومة في الاسلام هو تركيب 
) ديموقراطي و مثيلي ) وأك «( 0 المطاق » هو افساد لمذه الميادىء »2 وأنه 
أقيم بعد تأسيس الامبراطورية الآموية(00) وني هذا كانت الحركة 
العلمانية متفقة هع الفرضيات الأساسية لنظرية النهضة الاسلامية كا وضعتها 
الحركة الاصلاحية في الاسلام ان الحجة الذرائعية اعتبرت الحكومة البرلمانية 
والقوانين والموسسات المواكبة لها » ليست مبرر وبجود الحرية السياسية فحسب 
بل كذلك الدولة الحديثة القادرة على البقاء. وهكذا فان مبدأ الدستورية في الفكر 
الاسلامي العلماني احتل المكانة ذاتها الي احتلتها أسطورة الاسلام المحتفظ 
بنقائه الأصلى عند الاصلاحيين » وأسطورة الغرب الحديث عند المثقفين 


المسيحيين 


)ُْ 


سلكت الحركة العلمانية الاسلامية في مصر موقفاً يختلف قليلا” عن الموقف 
الذي سلكته في الحلال االحصيب » حتى نشوب الحرب العالمية الأولى ‏ وادى 
فشل العودة الى الدستور في الامبراطورية العشمانية )١41١4  ١9٠08(‏ الى 
دفم النخبة العلمانية العربية نحو الاحساس بمزيد من الاغتراب عن النظام 
القائم وني ١41١4‏ عارفى الحيل الاسلامي الشاب في صورة متزايدة » 
النظام الليبرالي الذي أسسه حزرب «تركيا الفتاة » ولدت الماومة لسياسة 
« العثمنة » معارضة للنظام الحديد بلغت مبلغ [المعارضة الي وجهت في السابق 
ضد حكم عبد الحميد الاستبدادي . لقد أدت خيانة الأتراك للحريات الدستورية 
ني الحالتين » الى تقوية تعلق العلمانيين بفكرة الحكومة الدستؤرية ووصلت 
الاستجابة لأفكار وموسسنات الحرية اللييرالية الى ذروتها في الحلال اللحصيب 
بالضبط في اللحظة حيث نخلص الحلال الحصيب من السيطرة اللركية في ١9414‏ »2 
أي قليلا” بعد خضوعه لسيطرة بريطانيا وفرنسا 

وولدت المعارضة لبريطانيا فيمصر التجربة ذاتها. اذ أدى الكبت السياسي 
فقط الى تعزيز الشوق الليبراللي وأما ها كان يريده العلمانيون المسلمون في 
الواقعم فليس محويلا كليا للنظام الاجتماعي » بل كان تعلرياد. لهذا النظام . كان 
المطلوب هو الأتريات والحقوق الدستورية الموعودة والبي تومناحرية والتوزيع 
العادل للسلطة والمكانة بين فئات العلمانيين المسلمين. 

تسلف أن هذا النوع من الليبرالية ظل خطاً أيديولوجياً مبهماً حددته 
مصالح الفئة الاجتماعية الي رفعت لواءه وكان أن كل ما أحرزه 
على الصعيد النظري ٠‏ كان شعارات وليس مبدأ أو برنامجا منهجياً. وعلى 
الصعيد العملي » وقع ضحية الكبت الذي أحسوا به نتيجة فشلهم في ترجمةر غبتهم 
الى واقع ولكن » على أي حال » ربما كان لا يمكن لديموفراطية دستورية 
أن تعيش في مجتمع يفتقد طبقة وسطى واسعة واستقلالا” سياسياً ذاتياً (01) 

وبرغم فشلها النهائي » تركت الايديولوجية الاسلامية العلمانية بصماتها 
الليبرالية على الوعي العربي السيابي وقدمت «ساهمة أكيدة في عقلنة الحياة 
السياسية ونحديثها » وطعمت القومية العربية بروح معادية للنزعة الاستبدادية 
( التوتتاليتارية ) في شكل عام (7ه) 


١٠ 


فراع 
انتلئاع ب والمترالتيايئ 


الفكرة الاسلامية ؛ العدمانية » القومية 


ما هي الدلالة الي تركها الاتجاه العقائدي المنقفين العرب على التزاماتهم 
السياسية الواقعية ؟ من الضروري » للاجابة عن السوال ؛ أن نوصح أولا" نقاطا 


أساسية معينة 


كان العمل بالسياسة والمواقف. الي أفضى اليها ؛ يتحدد .قبل 1414 بثلاث 
قوى سياسية رئيسية كانت المهيمئة على مصر والغلال اللحصيب هي الفكرة 
الاسلامية والعثمانية والقومية وممكن التمييز بين هذه القوى السياسية 
والأفكار الي مثلتها » من بحيث المضمون ؛ على أكثر من صعيد الأول » 
المتفق مع مقتضيات بحثنا ؛ هو صعيك العلاقة بين هله الأفكار وفئات المثشفين 
العرب المحددة . اذا وضعنا جانباً الآرب الواضح بين بعض الفئات وفكرة معيئة » 
فلا يمكننا أن نربط أي من فئات للقفين بأيم من هذه الأفكار الثلاثة ربط 
حصرياً . لم تكن هنا علاقة محسومة وذات النجاه واد بين الآراء السياسية والموقف 
الاجتماعي ( والنظرة الذهنية_الناجمة عنه ) ٠‏ كا لم يكن التوجيه العقائدي العامل 
الوحيد الذي يحدد أتماط التفكير والتصرف . فان الفكرة' الاسلامية-» على سبيل 
المثال. » غير ممكن أن تربط حصراً بالاصلاحيين المسلمين الذين أعطوها صياغتها 
الايديولوجية » بل يجب أن تربط أيضا بأهدافها السياسية . ومع كون الفكرة 
الاسلامية » كالفكرة القومية والفكرة العثمائية » بمكنها أن تربط بنظرة جماعة 
محددة » فانها » كقوة سياسية » لم تكن حكراً لآي فئة 

يلمي هذا التفسير ضوءاً كاشفاً عل أسباب التنوع المبدلي داخل حركة 


1١1١١ 


المثقفين العرب ومختلف اتجاهاتها السياسية وني غياب الظروف الأساسية للوحدة 
المفاهيمية فان القيادة العربية الفكرية لم تكن لتستطيع أن ترسو على حركة أو مبداً 
غير مقبول عموماً » أو على مستوى الفكر السياسي أو العمل السياسي ربهذا 
تشابت هذه الققيادة الفكرية الى حد كبير مع القيادة اليابانية في فيرة التغيير 
المماثئلة ( فرة مايجي ) (1) 

اذا كان تعريف ما هي مصلحة الأمة العربية بطريقة تضمن الاجتماع » فان 
ذلك لاا بعود الى مجر د اختلااف 2 مأ يعليه « الجير العام ( بل الاختلاف 


في النهاية » كامن في الغموض الذي يكتنف طبيعة الكيان القومي نفسه2 من 
ين ؟ مسلمون ؟ عتماتيوت 1١‏ عراب ؟ِ مصريوك 0 مسيحيول ١‏ 

لنحدد الكلمات تحديداً أدق ان الفكرة الاسلامية على المستوى التعميمى ) 
تشير الى مدرسة فكرية دينية محددة مستندة الى مفهوم النهضة الاسلامية » وتشير 
الفكرة العثمانية في الأساس الى فكرة سياسية تهدف الى اقامة واقع سياسي يسعى الى 
أهداف نحدد في ضوء هذا الواقع أما الفكرة القومية فتعبرعن مجموعة 
من القيم العلمانية والأهداف السياسية المناقضةللفكرتين الاسلامية والعثمانية 

كان التعارض على أشده بين الفكرة الاسلامية والفكرة القومية فان الأولى 
اعتبرت أن المرجع الأسامبي يجب أن يكون النصوص الدينية الي تمثل العامل 
المميز النهائي الذي أعطى اجابةي محددة عن سوال «من نحن » ؟ والفكرة 
القومية لم تكتف باعتبار الدين ثانوياً » بل حولته الى عامل ثقائي ومع ذلك 
اشئرك المفهومان في شيء فريد مهم هو ان كليهما اسند ادعاءه كلياً الى « خطوة 
الى الوراء) (؟) فكلاهما يستطيع أن يجد في التاريخ وني الئراث الثقّائي أصوله »وهذا 

هنا » عند هذه النقطة » التققت الفكرتان ثم افترقتا وبالتأكيد فان الفكرة 
الاسلامية احتوت عناصر من الفكرة القومية واندمجت العناصر الحديدة في 
القوالب المديمة م درت وعي من تأحية وي معرصشس الدفاع عن النفس من نأحية 
أخرى (؟) 

فظهرت الى الوجود «قومية » اسلامية الم يكن التمييز بين الدين والوطنية 
واضحاً هنا وعلى أي حال فان الجماهير لم تكن لتويز بين الاسلام والقومية 
ويعود السر 2 سيطرة الاسلام عل الميدات السياسي ( وهى السيطرة الى م 
زالت مستمرة برغم العلمنة المستمرة المجتمع ) الى قدرة الاسلام على روية 
المقدس الزمبي على صعيد واحد وبمقياس القيم ذاتها (4) 

أما تطور روح القومية فانه سلك أتجاها آخر مناقضاً تقريباً لهذا الاتجاه 


1١1١ 


إذ بقدر ما كانت الفكرة القومية قادرة على تحرير نفسها من الروابط المحافظة 
والدينية » كانت هي أقدر على التعبير عن نفسها بأهداف وقيم علمانية كانت 
الامبريالية الأوروبية عاملا” أساسياً يُ تطوير اأروح القومية في مصر وأدت 
مقاومة أوروبا الى تغذيتها وتنميتها وفي الحلال ا فان المفهوم القومي 
تكون في ظل ظروف مختلفة كان الاضطهاد التركي وليس الأمبريالة 
الأوروبية هو الذي واكب تبلور الفكرة القومية اتخذت الحركة القومية في 
مصر شكلا موحداً وشعبياً مما أدى الى كونها استطاعت لدى نشوب الثورة 
المصرية في ١9١4‏ أن تستقطب الشعب المصري كله وبي الحلال اللحصيب 
والحزيرة العربية لم تتخذ الحركة القومية شكلا” واحداً بل أشكالا وم ينجح 
أي منها في توفير الأسس اللازمة لحركة موحدة وهكذا تمت بلقنة ( نجزئة ) 
الملال الحصيب» عقب الحرب العالمية الأولى على أيدي بريطانيا وفرنسا بممهاومة 
قومية متفرقة ومبعرة 

مثلت الفكرة الحثمانية في الأساس قوة مشروطة لأن مصيرها كان مرتبطاً 
في شكل جذري بمصير الامبراطورية العثمانية . فما أن تفككت الامبراطورية 
في حرب 1418-1414 حبى اختفت معها الفكرة العثمانية كلياً لكن الفكرة 
العثمانية كانت » في فيرة ما قبل الحرب » هي الأقوى بين القوئمء السياسية المسيطرة 
الثلاث » الي تتمتع بمرتكزات قوية ني الحلال الحصيب على الأقل حيث مثلت 
قوة حاسمة في الحياة السياسية 

كانت الفكرة العثمانية تعنى أشياء مختلفة حسب اختلاف المواقف - أي 
بي ضوئها كان لوي عربياً مسلماً ع عربياً مسيحياً ف أو فبسلما 
غير عربئن لكن الحانب الأكثر معنى في الفكرة العثمانية بالنسبة الى جميع 
المواقف كان أنها فوق القوميات » فوق الدين » وفوق العرق انها ضمت داخخل 
اطارها السيابى مختلف القوميات » والأديان ٠‏ والجماعات العرقية الموجودة 
في الامبر اطورية ووفرت ها أساساً لنظام سياسي واجتماعي قادر على العمل 
وكتجسيد للواقع السياسي القائم ؛ كانت الفكرة العثمانية ذات معنى خاص 
الطبقات الاجتماعية العليا من مختلف الملل اذ كان من مصلحة الطبقات أن 
تسنل النظام السياسي القائم ونحافظ عليه ومثلت الفكرة العثمانية » للمسلمين 
المتعلمين ثي المدن » أفضل وسيلة للوصول الى السلطة والمكانة و الامتياز 
وق الوقت ذاته . فان الاطار العثمالي ل 340 لغ المصالح اأقهومية 0 المذهبية ٠»‏ بل 
ان واقع السلطة السياسية 2 الاميراطو ريك وفر أفضل الظلروف لانجاز هذه 
المصالح » خاصة ما يتعلق منها بالفئات الاجتماعية والدينية العليا ووفقاً لوجهة 
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بعض المفكرين العرب المسلمين والمسيحيين ف الحلال الحصيب » فان نوعاً من 
الحكم العربيٍ الذاني في اطار ادارة لامركزية لم يكن محتملا” فحسب » 
بل كان مرغوباً فيه كثيراً لك الفكرة العثمانية ٠‏ برغم كونها .حايدة رسمياً فى 
العامل العري والديني ٠‏ فانها كانت متأثرة ٠‏ في 0 العمادة . ال بجدان يعاد 
بتفوق العناصر الاسلامية ( في ضورة نازاياءة يي :51 3ع نوالر ةي الآمراطورية. 
أثبتت الفكرة القومية أنها تمخضع لتكييفات أو تسويات متنوعة مع القوتين 
الرئيسيتين الأخربين في اللحياة السياسية” ل يكن هناك ٠‏ للعديد من 33 المسلسية 
والم.يحيين » تناقض بالضرورة بين 'الفكرتين القومية والعثمانية كذلك مفهوم 
العروبة لدى العديد من اللمثقفين العرب المسلمين تضمن فكرة الاسلام في معنى 
معين كا كان العديد من المثقفين المسيحيين راغبين بي قبول تعريف ثقائي 
للاسلام شرط أن يحافظ على الطبيعة العلمانية للقومية لكن التأقطب ظل قائماً 
بين قومية اليل القديم المحافط والمتدين » وقومة اليل الحديد المغرب والعلماني 
أما قومية العلمانية الصحيحة فانها ظلت خارج مجرى النشاط السياسبي ونظر 
الها نظرة ارتياب من المحافظين العثمانيين «العناصر الاسلامية الرجعية على حد سواء 
اتخذت الحركة القومية ف مصر الى سنوات عدة » بعد الحرب العالمية الأولى » 
مساكاً مختلف عن الحركة بي الحلال الحصيب فبعشت القومية المصرية من أسفل 
الطبقات الوسطى وتكونت صيغها الأيديولوجية في .ظل مقاومة سيطرة الغرب 
السياسية والاقتصادية والاجتماعية وأيدت الروح القومية في شكل عام الفكرة 
العثمانية والفكرة الاسلامية لأسئاب عملية ونظرية اذ أنهما كانتا حليفتين 
طبيعيتين في الصراع من أجل الاستقلال وضد السيطرة الغربية ونجربة مصر 
اافريدة هذه أبقت مصر معزولة الى حد كبير عن تيار الققومية العربية في الحلال 
الحصيب ٠:‏ الى ازدهرت نحت تأثير النهضة اأعرسة الأدبية وأفكار الْمَومية 
العلمانية البى نقلها المسيحيون فبينما أدى التشديد الديني في مصر الناجم عن 
وافخ |( سيعارة الأجنبية 1 لى تعمية الأفق العزبني 3 أدى التشديد الأدبي 3 
نحت تأثير .الفكر المدريحي امغر ب ٠‏ الى دمغ 'الشخصية العربية بقومية الهلال 
ال خصيب وليس صدفة ادا أن ثورة ١967‏ ونهاية السيطرة البريطانية 6 أفضتا 
الى محويل التقومية المضرية الى قومية عربية 
الاشكال السياسية للفكرة الاسلامية 
تعبى الفكرة الاسلامية ُ قِ الغرب عادة التعصب الاسلامي 3 والوحدة 
الاسلامة » والحهاد المقدس . والبثقت هذه الفكرة من سياسة الوحدة الاسلامية 
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الى اتبعها عبد الحميد : وهن الانتفاضة المهدية 5 السودان : ومن انبعاث الو هابيين 
في الخزيرة العربية ومن تطورات مشاببة حدثت في اللحزء الأخير هن القرن النا 
عشر واللخزء الأول من القّرن العشرين » وعزرءت س.يبب العداء الثقاي المتأصل 
اه العالم الاسلامي 

لم تكن للفكرة الاسلامية في الواقع علاقة بانطباعات الغربيين عن الاسلام 
ول تكن الفكرة الاسلامية في منطلقاتها الأساسية متعصبة أو شوفينية أما نظرتها 
الى الوراء فهي في الواقعم حنين الى مثال ذي مقاييس اسلامية صحيحة. 
كانت صيغتها الأيدي و لوجية عبارة عن نداء سياسبى للعمل يستند الى تفسير طوباوي 
للعقيدة الاسلامية وبتأكيدها على قيمها الايجابية » ناضلت نع القيم الحارجية 
ابى اعتقدتها معادية للنهضة ومن كون الفكرة الاسلامية حلمت باستعادة 
السلطة الاسلامية » فانها لم تككن ميالة نحو العنف » بل هي تمسكت بأهداف 
الأخوة الي تجمع كل المسلمين ورأت في الوحدة الاسلامية الشرط الأساسي 
أو ضع حد للاعتداء الأورربي 

عبرت الفكرة الاسلامية عن نفسها سياسياً في صور متعددة لكنها متشامة 
في قسماتها الرئيسية وبالتأكيد أكثر الأشكال أهمية هو الذي شرحه الأفغاني 
ومدرسته امتد مفهوم الأفغاني للاسلام خلف الامبراطورية العثمانية والعالم 
الاسلامي وفكرته عن العالم الاسلامي كانت كونية بالفعل فا ملت كل الأقطار 
الاشلامية من جنوب شرق آسيا الى الأطلسي لم يكن ' فغاني حالماً بل كان 
حالاً سياسياً ناهذ البصيرة مدركاً وقائع العصر السياسية ادراكا تام أيد سياسة 
عبد الحميد الرسمية الداعية الى الوحدة الاسلامية انما ادرا كه للوضع الخاص 
الذي يحتله العرب في الامبراطورية والعالم الاسلامي دفعه المتقديم مخططه 
السياسي المويد للعرب فدعا الى تقسيم الامبراطورية كيانات شبه مستقلة ( سماها 
دولا خديوية ) » والى تبني العربية » لغة القرآن » لغة رسمية وعن اللحلافة 
قال انها ستبقى في بيت آل عثمان وتمنى أن تنضم ايران وأفغائستان والمند 
الاسلامية الى الأقطار العربية والعثمانية في وحدة اسلامية شاملة وكان يحيذ 
انتخلي عن المقاطعات البلقانية وحصر الحكم العثماني في آشيا وافريقيا وبالتالي 
لتقطيعة مع أوروبا . ودعا كذلك الى أن تكون بغداد عاصمة الاسلام (5) 

تأثر دعاة الفكرة الاسلامية عبر طريقة أو أخجرى » بأفكار الأفغاني 
لكن الدعاة العرب الى الفكرة الاسلامية السياسية وجدوا من الصعب القبول بنظرية ٠‏ 
الكونية اذ كان العالم العربي ٠»‏ .ىن الوجهة العربية » قلب الاسلام ٠‏ وبائي 
العالم الاسلامي غير الناطق بالعربية » كان » باستفناء تركيا » هامشيا وبالتالمي 
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فان الوحدة الاسلامية نت في الدرجة الأولى » وحدة العرب والرك 

خوج اثنان 2 العرب المتحمسين للفكرة الاسلامية من لبنان همأ شكي 
أرسلان توي في 1445 ) ومحمد رشيد رضا ( توي في 1978 ). مع أن أرسلان 
لم يكن متديئاً في شكل خاص 6 فانه كان يويد فكرة الدولة الاسلامية من كل 
قله انه أراد أن يرى الاسلام قادراً على الوقوف في وجه أوروبا اللي كرهها 
في شكل جارف (2)5 كانت آراوه قريبة من أفكار الأفغاني » لكنه كان , 
كغيره من العرب المويدين للفكرة الاسلامية : » يدعو الى توثيق الروابط مع 
الفكرة العثمانية فكان أرسلان من أقوى دعاة الفكر تين الاسلامية والعشمانية 
وممووم رضا لقَوة المسلمين اله نحو الادعاث الدي: كد مل4 حو الوحدة أأبب مأسبة 
وعارض + خلاف ما فعل أرسلان الحكم العثماني وم يستطع أن يقبل بالتفوق 
العشم.ائي سواء على الصعيد الديني او السياسي رعالج في المنار مختلف الأسس الي 
يمكن الوحدة الاسلامية .أن تقوم عليها وي النهاية اخحتار الوهابية 

ساد الأوساط السنية في سوريا والعراق شكل آخر للفكرة الاسلامية 
عبر عن نفسه بتعبيرات قومية هميزة واقترب كثيراً من اعتبار العروبة ( القومية ) 
والفكرة الاسلامية صنوين (7) بدأ هذا الاتاه قبل اهرب العالمية الأولى قليلا” 
وازداد قوة مع نشوب الثورة الغربية الهاشمية في 1١1915‏ جمع هذا الشكل للفكرة 
الاسلامية الآمال العلمانية للنخبة الاسلامية الشابة والحماسة الدينية للجماعات 
التقليدية واذا نظرنا الى هذا الشكل معتبرين أنه أيديولوجية سياسية » نراه 
عكس الظروف الاجتماعية والنفسية الي سادت امجتمع الاسلامي في الملال 
الخصيب ايان نقطة اتنعطاف البقظة العر دية . ولكن وبرغم توجهه القومي فان هذا 
الشكل الفكرة الاسلامية وطد نفسه على عير دينية فلم ير العديد من العرب 
المجيلمين.: حى أو لنغك الذين اعتبروا أنفسهم قو ميين » تناقضاً بين القّومية العر بية 
والوحدة الاسلامية ويفسر هذا جزئياً الغموض المستمر الذي اكتنف كل أشكال 
الهومية العربية ْ الملال الخصيب 

استندت كل أشكال الفكرة الاسلامية » سواء منها ما أكد على كونية إلوحدة 
أو صفتها العثمانية أو العربية » الى نظرة دينية للمجتمع حتى الشكل القومي 
العربي للفكرة الاسلامية ( "ما تمثل بالثورة المهاشمية على سبيلالمثال ) تمسك 
بالمفهو م الاسلامي للأمة الذي رفض الفرو - اللغويةوالعرقية واعترف بالاسلام 
على أن العنصر المي مز للهوية اأققومية )2( لكن الفكرة الاسلامية » هنا كما في 
أشكالها الأخرى » أحيت نظرة العصور الوسطى الي قسمت البشرية. قئتين 
رئيسيتين »2 فئة المسلم.ين ( المومئين ) وفئة غير المسلمين الكفار) و وأاعتقدت 
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2 الاهكان استعادة سلطة الاسلام ومكانته قِ العام باعادة تعريف الانتساب 
الى محمد رات سياية > 13 لعيت روم الاسلام ٠»‏ الفاتح في ف صورة 
غامضة <حين قالت بأن الفكرة الاسلامية أن تغير موقف المسلمين فقط بل 
كذلك علاقتهم الحقيقّية مع العالى انها ستحول طبيعة مواجهة الاسلام الغرب 
كلياً وعلى أسس مختلفة تماماً 

ربما كان الخانب الأهم » على الصعيد السيابي هذا التأكيد هو التعارض 
بين التصور الأسلامي الديني للأمة ع والمفهوم اللقومي العلماني لما شددت النظرة 
القومية » كما شرحها المثقّفون المسيحيون في الأخص ء ٠‏ على العوامل الاجتماعية 
والتاريحية واعتبر الدين مدأ يتجاوز عاد الأمة. وجب أن لا يتدخل ي 
مسألة الولاء للآمة ان انتماء أفراد معيئين ال اه واحدة لا يقر؛. الدين المشترك 
بل يتحمق برغم الاختلافات الدينية وهكذا اعتبرت النظرة القومية أن الفكرة 
الاسلامية مثلت عقبة حتمية للوحدة القومية ومن حين نجح المثقفون المسيحيون 
2 القضاء عل العمّبات أأر ركيسةه الي تفصل المسيحي العر ين عن المسلم العر ب بي »2 
ومن حين أصبح بعض العلمانيين المسلمين مدركين للفروقات الأساسية الى 
0 العرب هِ ن المسلمين » كانت الفكرة الاسلامية لا تال 
تطرح ادعاءاتها الدينية وكان على الفكرة الاسلامية أن ترفض القومية العلمانية 
هذه وترى فيها خصمها الرئيسي فكان حتمياً أن توكم القومية بأنها انتاج 
أوروبي كريب وهر طقي )0 

بدلا من أن تنفي الفكرة ة الاسلامية الطبيعة العالمية ( الي تتجاوز القوميات ) 
للاسلام أكدتها ( ٠‏ وقالت ان الناس برغم تمايزهم في الدين » كانوا 
متحدين » في الأساس ٠»‏ بانسانيتهم طغى الأبمان بالله والتمسك بالمبادىء 
الأخلاقية عل كل امروفات العر ضية 6 وشكلا أساساً كافياً للواحدة 

وكان الأفغاني تنبا يوماً بأن السلام العالمي والوحدة العالمية سيتحققان على 
أساس ١‏ اتفاق الأديان الثلاثة العظيمة الأسامي في مبادثها وأهدافها الأخلاقية(١١),‏ 

كانت السمة المميزة لكل الأشكال السياسية للفكرة الاسلامية هي ذهنيتها 
اأرو دود بة وبالمقارنة مع الآأفق العقلاني المميز المفهوم المسيحي للقومية طرحت 
الفكرة الاسلامية التغيير الكامل بتعابير رووية وقالت بأن التغيير محصل كفورة 
مفاجئة وليس نتيجة تطو مس 

يتمثل ذلك على أفضل صورة في روى الاسلام المبعث: حفث. هنا غاد 
التاريخ مجر د ماص ار 4 قاض حقيمة حية معاصرة شحو الخاضر 
ذات دوم ان لدار, : بخ أصبح 29 بقوة داخلية ستنفجر فجأة ىُ في شكل 
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يتعذر معه تفسيره في التجربة اليومية )١1(‏ وقوت الفكرة الاسلاءية العقلية 
المومئة بالسحر فصارت اأعجزات عنصراً في الموقف السيابى ‏ وما زال 
الوضع ايأه 4 الى حل ما دى اليوم 
لم تطرح الأشكال المختلفة للفكرة الاسلامية صورة سياسية منهجية وموحدة 

ولم تقدم تفسيرات لمفاهيم عقلانية يمكنها أن تودي الى نشوء عقيدة منسجمة 
داخلياً والغت الطبيعة التقوية للفكرة الاسلامية امكان الفكر النقدي وشجعت 
المواقف اللفظبة وأعادت تثبيت اقيم التقليدية بتكرارها الحديث عنها في 
بلاغة وكبتت حوافز التغبير 
.وجهه السياسي البرجماني : أن يحفق المهمة الي يتطلبها التغيير السشريعح وفشل 
في اعادة صياغة الأفكار الاسلامية الأساسية ضمن قوالب معاصرة 2 لم 
يستطع أن يفهم التغيير وببذا كان عاجزاً عن تبريره أو التكيف معه 


المسيحيون العرب والاأتزام السياءي 


وفر المثقفون المسيحيون كا رأينا أخصب تربة لنمو القومية العلمانية 
تأثرث الأفكار السياسية للمثقفين المسيحيين العرب بعوامل عدة ريما كانت أهمها 
البيئة السياسية للطوائف المسيحية في مصر والملال الخحصيب 

وبما أن الهوية السياسية قامت على أسس دينية » فان التنظيم السيامي 
للطوائف المسيحية ارتبط ارتباطاً وثيقاً باللركيب الطائفي للمجتمع فشكل 
نظام الملل ( التنظيم الديني الطائفي ) الأسس السياسية والادارية للامبراطورية 
العثمانية وبالتاليي وضع المثقف المسيحي العربي بصفته عضواً في الملة 
المسيحية 14 خارج اطار النظام السياسي الاسلامي ؛» وحددب واحباته و-حعوفه 
وعلاقته بالمجتمع السياسي الكبير من قبل النظام الطائفي 

كانت للموقم الحغرائي أهمية حاسمة ‏ في الموقف والسلوك السياسيين 
و برغم أن نظام الملة لم تكن له دلالة اقليمية»فقد كان في الامكان تحديد التجمعات 
المسيحية كلها الى حد ما » في ضوء توزعها الحغراي ‏ فان تركيز المسيحيين 
الموارنة » سمثالٍ مهم ثي جبل لبنان كان ذا مغزى حامم في التكوين 
الاجتماعي والنفسي لموقف ماروني محدد وكان لطبيعة جيل لبنان الوعرة 
الى جعلته غير معرشس للغز و وقر به دمن ساحل المتوسط الذي جعله منفتحاً 
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موارنة لبنان » ريه أكثر من أي طائفة مسيحية عربية ني الطهلال الخحصيب 
أن يحافظوا على نوع معين من الاستقلال الذاني وسط بحر من المسلمين حيط 
بهم من كل جانب ووفر هذا في عصر النهضة أسس وضع مفهوم 
مميز للقومية يستند الى ما تمكن تسميته الطائفة الاقليمية ‏ الى أدت من بعد 
الى ظهور فكرة قومية لبئانية ١‏ 

وي المقابل » فان التوجه السيابي للمسيحيين الروم الأرثوذكس وهم 
أكبر ملة مسيحية عربية ني الملال اللحصيب »2 كان ذا طبيعة مختلفة الى حد 
ويعود ذلك » الى حد بعيد » الى توزع الروم الأرئوذ كس عبر سوريا 
وعدم تمركزهم في منطقة واحدة فانهم اختلطوا مع جيرانهم المسلدين ي 
سهولة أكبر » وبالتالي كانوا قادرين على تكييف أنفسهم من العرربة في 
شكل لم تستطعه سائر الجماعات المسيحية وكان من الصعب ٠‏ في ظل هذه 
الظروف » الحروج بمفهوم روم أرثوذكسي مستقل للقومية ان ما تكون 
في الواقع » كان مفهوماً أرثوذكسياً متميزاً للقومية العربية جعل من الممكن 
للروم الأرثوذكس العرب أن يربطوا أنفسهم بمواطنيهم العرب المسلمين على 
نحو لم تستطعه أي فئة مسيحية وبالتالي ليس مفاجتاً أن يتخذ المسيحيون الروم 
الأرثوذكس مواقف سياسية كانت عموماً أقرب الى العروبة منها الى الطائفية 
السياسية 

وني المناطق حيث شكل المسيحيون العرب أغلبية » أو حيث كانوا أقليات 
كبيرة متجاورة كا الحال في المدن والبلدان الساحلية من انطاكية الى يافا 
تمتعوا هم عادة بفرص وفيرة للمشاركة في الحياة السياسيت وفي المناطق حيث 
شكلوا أقليات وسط أغلبية اسلامية » مالوا الى عدم المشاركة في الحياة العامة 
والسياسية وانطبق هذا الوضع في الأخص عل المسيحيين في الداخل فالمسيحيون 
في العراق مثلا” انجهوا » لتنوع تركيبهم وصغر حجمهم وعزلتهم الاجتماعية ٠‏ 
الى العيش ي مجمعات منغلقة على ذاتها ليس إينها وبين محيطها الاسلامي 
الا اتصال يسيئر رممكن أن نضيف الى. هذه الفئة » مع بعض الاستثناء : الطائفة 
المسيحية القبطية في مصر ءهولاء الذين شكلواء مثل مسيحيي العراق» فثةمتقوقعة 
على ذاتها اجتماعيً: وحظرت عليهم البيئة حيث عاشوا لعب دور بارز في 
الحياة السياسية 

وفرت الحياة في مصر بيئة اجتماعية من نوع فويد لعدد كبير من اللمثقفين 
المسيحيين2 وازداد عدد ابالية السورية المسيحية في مصر عدداً وأهمية في 


الفترة الي أعقبت الحرب العالمية الأولى وبحكم انتسابهم الى جالية أجنبية 
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7 0 معظم الامتيازات والحصانات الي كان يتمتع الأو روبيون في مصر 

الكتاب والناشرون المسيحيون بأكير قآدر خخيرته أي فئهة من فئات المثقفغين 
في الآرن العش ين من حرية الفكر والتعبير كان م: د القع أن يتوافر 
الالترام الابديولوجي لدى أولئك المسيحيين بوعي سياسي ناضجح2 وراوحت 
المواقف الايديولوجية البي انخذوها بين الانسحاب الكلىي من المشاركة السياسية » 
والانهماك الحماسي والكلي 

نحدد الموقتف ٠‏ السياسي للمسيحيين لعرتم 2 في مصر والحلال الخصيب وفق 

الاجتماعي مكنا أن نقول » في صورة عامة » أن الطبقات ذوات 

7 اء » كانت هي الموهلة أكبر للمشاركة في الحياة السياسية وبدت المواقف 
السياسية هنا ميالة حو أن نحكم بمصالح معينة وكان أنالعائلات الاقطاعية 
الكبيرة في لبنان » والتجار الكبار في بيروت أو حلب وتحبة الطبقة المتوسطة 
المتعلمة في المدن الساحلية » اوقا ( 5 مواقفهم ١‏ السياسية » الصالخ المادية 
و «المثالية) الناجمة عن أوضاعهم المعيئة وكلما تغيرت هذه الظروف »© 
تغير ت مواقفهم وانجاهاتهم 

أما المثقفون فانهم منحوا بحكم كونهم كذلكمراكز مرموقة خاصة بهم » 
كا كانت لهم مصالحهم 32 وكانت مواقفهم معبرة عن المصالح 
الاجتماعية أو السياسية الي تمثلوا با ومن الطبيعي أن تكون العوامل اليد يو لوجية 
العوامل الأ كير حسما يمه الى 0 وبالفعل فان مغرى دور المثقفين 
مثل بالتحديد © ثبي ميلهم و زرا المشاركة والالتزام السواسيين يمختلف 
المصالح والحوافز إلمادية وتبيان ذلك في تعيرات أمديو [و عدية 

كانت النهضة الأدبية العرية متارة الأساس المنطقي للنهضة السياس 
إذ اللغة » والتراث الأدبي اللذان نقلتهها كآنا يمثلان أساس اطوية القومية . و وف 
هذا قال أديب اسفحق «فنتحن في الوطن اخوان نجمعئنا جامعة اللغة ‏ 
فكلنا وان تعد د الأفراد انسان )١(»‏ 

ان العرب » مسلمين ومسيحيين » شكلوا كياناً ثقافياً واحداًٌ قال الشاعر 
المسيحي العر ١‏ بي ابرهيم اليازجي ( تنبهوا واستفيقوا أمبا العرب » 

ان 0 جي أو اسحق أو أياً من الأدباء المميحيين العرب الأو اثل ؛ 
: يعتير وأ أنفسهم قو ميين عرباً لكن مفهوم العر وبة تصحمن تمايز أ بحاي حبار 
عن نفسه عراس جديد للتعرف الى الذات القومية ارم أكونة رمز في تلات 
المرحلة » الى قيم ثقافية وأدبية فقط لكنه سرعان ما وضع أسسياً جديدة للولاء 
فربط الولاء بفكرة ة الوطن ٠»‏ فقال بطرس البستائي «حب الوطن من الابمان ؛ 
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وقال أيضاً « الدين لله والوطن للجميع ٠‏ فما عاد الدين والآمة جراءا 5 
واقع واحد لا ينفصم بات الدين من الشوون الخاصة والشخصية بينما 
الآمة تخص الجميع وشعروا بأن التمييز بين المسلم والمسيحي ما عدد مقبولا” 
عاضا اذ هناك شعب واحد » وبلد واحد . ومصير واحد(4١)‏ فاتضح 
في سرعة أن الاندماج القومي اعتمد على الغاء التمايز الديني والاستعاضة 
عنه بالمدأ القومى 6 

اذا انتقلئا الى حيز المشاركة السياسية الفعلية ‏ نرى هناك أربعة مواقف 
ميزت الموقف المسيحي السياسي الأول استند الى اعتناق كامل للفكرة 
العثمانية وانتسب معتنقو هذا المبدأ عادة الى الطبقة الاجتماعية الى كانت 
تستفيد أكثر من غيرها من المحافظة على الوضع الراهن » ( الاقطاعيين » 
كبار رجال الدين » العائلات الحضربة الكبيرة » والأفراد والجماعات الذين 
لهم مصلحة بي النظام القائم ) دعا هولاء الى الحفاظ على وحدة كل الطوائف 
والجماعات العرقية والقومية داخل الامبراطورية العثمانية » والى الحفاظ على 
الوضع الراهن هيما حبذوا اللحضوع للنظام القائم وعارضوا كل أشكال 
المقاومة وآمنوا مخضوع الدين والقومية لنظام الملة وبضرورة ذوبانهما في 
المجتمع العثماني الكبير وبذلك يمكن المرء أن يكون عربياً ومسيحياً لكن هويته 
الأساسية كانت تتحدد وفق ما تفرضه الفكرة العثمانية )1١(‏ 

طرح سليمان البستائي ما ممكن اعتباره أهم تبرير عقلاني للموقف العثماني 
اله دعا في صراحة الى مبدأ هيمنة المسلمين العثمانيين ونصح جميع رعايا 
الامبراطورية من غير المسلمين بالاعتراف ببذه الحقيقة وتكييف أنفسهم 
حيالنها ان مصالحهم الديئية والطائفية » كذلك رفاهيتهم الاجتماعية اعتمدت 
على مدى ولانهم للامبر اطورية واخلاصهم لما وقف البستالي موبدآ العثمنة 
الكاملة وحبذ محاربة كل الأشكال الانفصالية سواء طائفية وقومية انه بدا 
مقتنعاً في عمق أن التركيب الاجتماعى العثماني وتنظيمه السياسى كانا سليمين 
وفعالين ودعا الى رفع الحظر عن تجنيد المسيحيين ( حتى ل أن يحاربوا 
الى جنب مواطنيهم المسلمين ) » والى جعل اللغة التركية لغة رسمية في المقاطعات 
العر دية 0000 

والموقف المسيحي الثاني دعا الى تعديل (اصلاح ) الوضع الراهن من دون 
تقويضه » ووجد أقوى تعبير له في حركة اللامركزية الادارية أنه رفض 
فكرة الهيمنة التركية وأكد على أن الاختلافات القومية بين مختلف شعوب 
الامبراطورية خوها الحق فيالحصول على شكل من الاستقلال الداخلي والاستقلال 
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الاداري الذاللي )١4(‏ وف هذه اللحركة » نشهد بدايات معارضة سياسية 
منظمة من داخل التركيب العثماني باسم الهوية القومية وحبى تتمكن اليركة 
من احراز أي نجاح ( كان عليها أن تتلقى الدعم ليس من جماعات «سيحية 
مهمة » بل كذلك من المسلمين العرب . وعارض اللامركزريون ي شدة تلك 
العناصر من النظام اللي الي أكد عليها المسيحيون المويدون للعثمانيين مثل 
سليمان البستائي هما هاجموا الوضع الراهن يحردهم العواقب الطبيعية للوحدة 
العثمانية على النحو الاي اذا كانت جميع الملل في الامبراطورية ستتخل 
ييا ل ل حو العا ان ا ا (أي الأتراك ) 
تتمتع بو ضع مميز قال دعاة اللامركزية «ومعنى ذلك أننا نريد حكومة 
عثمانية » لا تركية ولا عربية » حكومة يتساوى فيها جميع العثمانيين في 
الحقوق .والواجبات (15) 

الللامركزيون المسيحيون »2 بالفعل 6 أرادوا ما هو ار من اصلاح نظام 
الملة انهم بالتشديد على المساواة السياسية » دفعوا في انجاه مبدأ جديد هو 
الحق في الاستقلال الاداري الذاتني ضمن اللركيب الملىي لكن الطريقة الوحيدة 
الي ممكن بواسطتها تنفيذ ذلك » هي في طرح العنصر الديني جاناً » وفي 
الالحاح على العنصر القومي وبتمسكهم بموقف مستند الى الاعتراف بالهوية 
العربية ضمن الامبراطورية » عزز المثقفون المسيحيون العرب حركة اللامركزية 
الادارية ووفروا الأسس الادية للتعاون السياسبي بين العرب المسلمين والمسيحيين 
على أسس قومية 

ويجب أن نضيف أن مطلب اللامركزية لم يتضمن الرغبة في فسخ العلاقة مع 
الامبراطورية العثمانية اذ المسلمون والمسيحيون »© قُ اخلاص »2 وي هذه 
المرحلة على الآقل » فكروا في اطار الاستقلال الذاتي الداخلى فقط لآنهم كانوا 
مقتنعين بأن أفضل وسيلة لحخدمة المصالح العربية » هي في الحفاظ على الامبر اطورية 
العثمانية .)٠١(‏ . اذأ فان التعارض بين الموقف اللامركزي المسيحي والفكرة 
العثمانية كان تعارضاً في الشكل فقّط » اذ أن المسيحيين اللامركزيين تمسكوا 
بوحدة الامبر اطورية وسلامتها الاقليمية تمسكاً قوياً . 

كان معظم دعاة اللامركزية المسيحيين من سكان المدن ومهنيين » كا أن 
هذا الموقف لاقى استحساناً وشعبية في أوساط المثقفين المسيحيين المقيمين 
بمصر وأورويا 

عبر الموقف المسيحي الثالث عن نفسه بنزعة قوميةعربية متميزة ومعارضة 
في عنف للسيطرة العثمانية . كان هو » في الواقع أعلى مراحل الوعيالسياسي . 
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وتشكلت بداياته على أيدي المثقفين المسيحيينالمهاجرين والمقيمين ني مصر 
وأوروبا وأميركا 

ريما كان أول من أعطى تعريفاً سياسياً ( لتمنيزه عن التعريفات الثقافية 
واللغوية ) واضحاً لا لبس فيه ولا غموض للفكرة القومية » المسيحيان المغتر بان 
نجيب عازوري ( :وني في 1915 ) وأمين الريحاني (توني في .)1944٠‏ نادى 
العازوري في ه8٠4١ )١١(‏ بأن تكون الأمة العربية كياناً واحداً مستقلا” حيث 
المسيحيون والمسل.ون شركاء متساوون وكان أول هن دعاالى الانفصال 
الكلى عن الامبر اطورية العثمانية 

ولكن من هم العرب على التحديد ؟ وما هو التحديد الاقليمي للوطن 
العربي ؟ عندما تكلم اليازجي واسحق عن العرب أشارا » في شكل عام : 
الى كل الشعوب الناطقة بالغربية ولم يكن لديهما أي تصور اقليمي محدد 
في العمل أو الفكر سواء في اطار ثقاني او سياسي. ومع نحول العاطفة الأدبية الى 
وعي سياسبي طرح المفهوم القومي نفسه في بورة مزدوجة ان فكرة الأمة 
وفكرة الوطن لا تتطابقان تماماً اذ أن هناك تكافوا أساسياً في الانبساط والانطواء 
يكتذف العلاقة بين الأولى والثانية أولا .: فكرة الوطن السوري البى كتب 
عنها بطرس البستاني في حماسة شديدة (*؟) كان الاحساس بالآمة السورية 
حصلية وعي سياسي تلقائي مبكر » وارتبط هو بامتداد اقليمي محدد للوطن 
السوري لكن المفهوم العربي المستمد من النهضة الأدبية فرض ذاته في 
بطء على المفهوم السوري انما لم يطمسه كلياً إذ كان المفهوم العربي الأوسع 
2 حاحة الى اعادة تعر يف الخيانب الاقليمي وامين الر حابي 3 2 محاضرة 
ألقاها في 1404 في الكلية ال.ورية الانجيلية في بيروت2 قدم هذا التعريف 
حين قال «اذا نظرتم الى اللخريطة نجدون مناطق معينة نحتل موقعاً مركزياً 
في العالم هذه المناطق سوريا الطبيعية » بلاد ما بين النهرين » والخزيرة 
العربية هذه المناطق تشكل الوطن العربي »(4؟)2 فان م القومي 
احتوى ٠»‏ وفق احدى الوجهات ؛ سوريا الطبيعية » ووفق الوجهة الأخرى » 
الحزيرة العربية والهلال العصيب  )5١(‏ ثم ضم المفهوم العربي ٠ن‏ بعد كل 
العالم الناطق بالعربية بما في ذلك شمال افريقيا أما المفهوم السرري » أو في 
الأقل التجس.يد النهائى هما المفهوم » فاحتوى الحلال الخصيب بأكله وكا 
من التناقض الكائن في الوعي السياسي المسيحي بين الواقع المألوف والملموس 
لسوريا الكبرى ٠»‏ وبين رويا الكيان العربي الآ كبر والشامل لكل البلاد العربية؛ 
أن ولد تواتر حقيقي عانته » من بعد وعلى درجات متفاوته من الشدة » كل 
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شعوب العالم العربي فكان من المحتم أن يجلب الوعي القومي معه تأقطباً 
بين قومية ١‏ كلية ٠‏ ضيقة وقومية أكبر شاملة للجميع وما زالت هذه الثنائية 
تنعكس ‏ سياسياً ونفسياً في آن ‏ في التناقضات البى لا تذلل في كل بلد 
عربي بين واقع السيادة الوطنية وبين فكرة وحدة عربية كبرى 

ارتكز الموقف المسبحي الرابع على مفهوم طائفي للقومية » وكان © في 
المىام الأول ٠»‏ نتيجة التجربة المسيحية في لبئان. وتعود جذور هذا الممهوم الى 
احساس قومي بالاغتراب (7؟) عن الفكرة الاسلامية والعروية معاً 
ووجد تعبيره السياسي في فكرة الكيان المسيحي المستقل وني الواقع » لم يكن 
من حل آخر للمأزق المسبيحي سوى الهجرة (أو التحول الى الاسلام ) .وكات 
الميل الى تأكيد الكيان المسيحى المستقل في لبنان نتيجة تجربة تاريخية طويلة 

والحالة الوحيدة الي كان يمكن القومية المسيحية أن تقبل ٠‏ في ضوثها : 
بالانصهار في القومية العربية » هي العلمنة الكاملة للقومية العربية لكن الانفصام 
الكامل بين العروبة والاسلام » هما كان العديد من المسيحيين يعرفون » كان 
مستحيلا وكانت مصالح مختلف الفئات الاجتماعية الدينية » بالطبيع » 
عاملا مساعدأً في تشجيع الانفصال الطائفي و قي الالحاح على قيام كيان لبناني 
مستقل . وحبى ١41١5‏ كانت الفكرة العثمانية أفضل اطار لمثل هذا الكيان لآنها 
وفرت أفضل الظروف لسياسة تعايش عملية وموقتة 

طريف أن نلاحظ أن هذا الاتجاه ولد لدى حركة اللمثقفين المسيحيين 
المتغربة موقفاً عقّلياً توافرت فيه كل المزايا النفسية للفكرة الاسلامية » كان 
راسخاً في مفهوم ديني » وعبر عن نفسه سياسياً من خلال التسلسل الديني 
والمفاهيم الثوقراطية الي حاربما المثقفون المسيحوون نجسدت في واقع سياسي 
محدد هو لبنان وأدى الاستقلال الذاني الداخحلي في هذا الواقع السياسي 
ضمن اطار الامبراطورية العثمانية الى تكريس الامتيازات الاقطاعية وتقوية 
السيطرة السياسية للقيادة الدينية وكا بممت الفكرة الاسلامية وجهها شطر 
الأمم الاسلامية في الشرق » كذلك الطائفية المسيحية اللباانبة توجهت الى أوروبا 
تطلب الحماية والمساعدة وي ١4١5‏ تسيست الطائفة المسيحيه وما أن جاءت 
سنة ١914‏ وخرج آخر جندي تركي ودخلت القوات الفرنسية بيروت »© ححم, 
أعلنت ثبي صراحة أنها تعارض القومية العربية » وفتحت ذراعيها مرحبة بالانتداب 
الغفرنسي على سوريا ولبنان 

يحب التأكيد على أن الطائفيين المسيحين اعتبروا العروبة والفكرة الاسلامية.. 
اللتين اعتيرتا مثر ادفتين تقريباً ‏ معاديتين للمسيحية ليس دينياً فحسب بل 


ل 


عصاوا (8؟) فاجهت الطائفية المسسييحية صوب المتوسط وأوروبا وأدارت 
ظهرها للصحراء والاسلام (15) الم ير المسيحيونالطائفيون ألفسهم يختلفون 
أساساً عن مواطنيهم المسلمين العرب وانهم ٠تفوقون‏ علبهم فقط ٠‏ بل كانوا 
مقتنعين بأن التحرر هن الحكم الاسلامي لا يكفي بل يجب أن يتمتعوا ايضاً 
بحماية أوروبا المسيحية مباشرة (0") . 

وخلقت النظرة المسيحية الطائفية أسطورتها الحاصة بها » لكن نحوها النهائي 
عديدة دينية قومية متميزة 2 انتظر مجي ء الانتداب الغر نسي واقامة دولة 
لبنان الكبير في 219١‏ قبل ١41١4‏ دافعت'[الطائفة المسبحية عن لفسها : 
بدأ سياسي ٠‏ بالحديث عن الحقوق التاريخية والمبادىء الطالفية » وبعد 
الحرب ارتكزت على واقع سياسي تمثل في/إلبئان الكبير وعار ضصث الفكرة 
الاسلامية والقوميتين السورية والعربية من موقع متساو 


مراف اأسلمين العلماليين 


كانت الفكرة العثمانية هي القّوة الطاغية في الحياة السياسبة الي كان عل 
المسلمين العثمانيين أن يصفوا حسابهم معها وكا أشرنا ؛ لم يكن الاهتمام 
الرئيسي للمسلمين الاصلاحيين أو للمسيحيين المجددين عل اللسق الغربي » 
متركزاً في السلطة الفعلية بقدر ما كان في التوافق الذرائعي معها اذ حبل 
الاصلاحيون ايديواوجية اسلامية وحدوية هي الايديو لوجية الى كانت الفكرة 
العثمانية ملتزمة لا نوعاًٌ كذلك دعا المسيحيون المغئر بون ( بن فيهم الطائفيون ) 
الى تبني أشكال متنوعة من التوافق الذرائعي مع الواقم ا معار ضته 
وكانت هناك اعتبارات أخرى أشد الحاحاً محكم العلاقة بين المسلمين العلمانيين 
والفكرة العثمانية فالتخبة الاسلامية العلمانية كانت تعتبر أن من حقها » من 
الناحية الاجتماعية » أن تتمتع بنصيب متساو ( مع نصيب الآخرين )من السلطة 
والحظوة في الامبراطورية فان الدخول عضواً في هذه الفئة لم يكن .يتم عوجب 
الترام إيديولوجية محددة بل بموجب انتساب الى الشرائع المحظوظة في 
المجتمع العربي وتبلور الموقف المصلحي لهذه النخبة الاسلامية العلمانية على 
نحو واضح بعد سقوط نظام عبد الحميد )١908(‏ فما كانت العودة الى 
الحياة الدستورية لتعني » لهذه الفئة » اعادة توكيد اللدرية الشخصية فقط ُ بل 
كذلك استعادة الامتيازات الاجتماعية والسياسية وبدا-ان الصراع من أجل 
السلطة رالسعي وراء المصالح الفردية والفئوية سيخلقان معادلات أيديولوجية 


١" 


مشركة لكل المواقف السياسية في الواقم » كانت مختلف. بين فرد وفرد 

من أفراد هذا اليل الاسلامي العلماني استمدت القوميةالعربية شاءت 
أم أبت ٠‏ قيادتها السياسية اذ انازات حركة القومية العربية وطابعها النهائي 
تأثرت بكونها وفعت نحت سيطرة هذه اإندبة الاسلامية الصاعدة قبل أن تتحول 
الى حركة سياسية كاملة فكان المسلمون العلمانيون » في هذا اللجيل . يرون 
أن مصالحهم الخاصة ومصالح حركتهم نتطابق تطابقاً كلياً م تكن أعداهم 
وقراراتهم السياسية تتأثر بفيم ثابنة أو بأهداف طويلة المدى بل بمصالح 
الفئات » وبالوضع التجريسي في الدرجة الآولى 

وتمكنت هذه الفئة من الاحتفاظ باحتكارها للسلطة ومن التصرف شُُ 
ضوء مصاحها المادية والايديواوجية ما دامت قادرة على الوقوف أمام الضغط 
المنظم للفئات الدنيا وكانت نظرتها الى الحياة السياسية تضع قيمة كلية لما مثل 
احير الخاص ثيل فعليا 

وبقدر ما مثل المسلمون العلمانيون نقطة التمركز في الحياة السياسيةلتلك 
الفئرة » كان موقفهم ؛ كجماعة » هاه الفدكرة العثمانية ذا مغزى عملي في 
كل التطورات السياسية اللاحّة امْحْذ المسلمون العلمانيون » في شكل عام 
ثلابّة مواقف متباينة من الفكرة العثمانية ١(‏ ) التمسك الكلى بالفكرة العثمانية 
(؟) الرفض الكلى للفكرة (”) القبول المشروط بها » وهذا الأخير كان 
الأكثر شيوعاً - 

الانجاه نحو التمثل بالفكرة العثمانية ارتبط بالعناصر المتدينة وغير العربية 
من المسلمين العلمانيين اذ مثلت الفكرة العثمانية للأكراد والشركس الناطقين 
بالعربية نوع من الحنسية البديلة )١(‏ ع وطرحت عقيدة سياسية وأساساً 
للهوية الذاتية وفي هذا المعنى مثلت هي أكر من الواقع المادي للامبر اطورية 
ووفرت أيديولوجية ٠«قبولة‏ . 

تلقت الفكرة العثمانية أقوى دعم لها من أولثك المعتنقين الموقف الاسلامي 
فباسم الدين استثار هذا الموقف اهتماماً قوياً من قبل العرب وغير العرب 
على حد سواء مما عزز وحدة الاسلام الأممية. وبهذا كانت الفكرة العثمانية 
منافساً فعالا” للقومية العلمانية في أشكاها (؟؟) 

اتحصرت معارضة الفكرة العثمالية » حّى حد كبير»ء في أولئلك المسلمين 
العلمانيين الذين لم يروا أي امكان للتوفيق بين مبْدأ الولاء العثماني والقومية 
العربية . اذ اعتبرت الفكرة العثمانية اداة السيطرة التركية » وقوبلت ادعاءاما 
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باهم الاسلام ودعواتها الى الولاء الأممي بشك عميق (7؟) 2 وكسب هذا 
الموقف الحولة بعد نشوب الحرب العالمية الأولى» عقب حملات الاضطهاد اللركية 
2 146 و5١9١‏ 

لكن الدور المهم كان من نصيب المسلمين العلمانيين الذين لم يرفضوا 
الفكرة العثمانية البتة كا ل يتبنوها كلياً كان هدفهم تحقيق نوع من التوفيق 
معها » يمكنه أن يوكد المشاركة في السلطة رحفظ الامتيازات وانخذ هذا 
الموقف أشكالا" متعددة انتهت كلها الى فشل 

كان الشكل الأول سياسياً صرفاً وبدأ في البرلمان العثماني ففي ١41١١‏ 
احتجت العناصر العربية والوطنية على احتكار الأتراك للسلطة والتفوذ وتلت 
ذلك استقالات جماعية من الحزب الحاكم وتشكيل حزب معارض (54) ودعا 
الحزب الحديد الى اقامة « العثمانية الصحيحة » أي الى التوزيع المتساوي لالحققوق 
والواجبات بين مختلف شعوب الامبراطورية وقال الحرب كذلك 2 ماه 
ممكن اعتباره أول دعوة رسمية الى اللامركزية » بأن أفضل وسيلة لخدمة 
مصالح الأقاليم هي ني الاستقلال الذاتي المحلىي كما آمن لزب بأن الانسجام 
بين الفئات العرقية والدينية المختلفة في الامبراطورية » يتحقق باعتماد التوزيع 
النسبي « للمكاتب والوظائف » على المستويين المحلي والمركزي وصنئف الحرب 
نفسه أنه معاد للقومية وللاسلامية » وأنه مويد للوحدة العثمانية (0؟) 

عبر الشكل الثاني عن نفسه في المؤتمر العربي الذي عقد في باريس في 
141 لوضع مطالب رسمية لتحقيق اللامركزية الادارية في الامبراطورية . 
وكان الموتمر نتيجة فشل المعارضة البرلمانية وعقد بناء على دعوة من حزرب 
اللامركزية العثماني الذي تأسس حديثاً في القاهرة (5؟) كان هذا الحزب 
مصمماً على تشديد هجومه على الاحتكار الركي للسلطة » لكنه » في الوقت 
ذاته أوضح استعداده للقبول بألحد الأدنى من المطالب كان للحزب موقف 
جذري لا يقبل المساومة من مبدأ الاستقلال الذاتي الداخلي ‏ «ونصارح 
الدولة العثمانية بأن اللامركزية قاعدة حياتنا وأن حياتنا أقدس حق من. حقوقنا 
وأن العرب شركاء في هذه المملكة » .شركاء ي الحربية »؛ شركاء ي الادارة » 
شركاء في السياسة » وأما في داخلية بلادهم فهم شركاء أنفسهم )57(٠‏ 

طرحت المذكرة الي تضمنت ائني عشرة نقطة في القسطنطينية على أنها 
تجسيد للمطالب العربية الرسمية وضعت المذكرة توكيداً خاصاً على تعليم 
اللغة العربية ومكانتها الرسمية (4؟) والوظائف الحكومية » خاصة ما يتعلق 
منها موأسسات الوقف والأشغال العامة المحلية »ء يحب أن تناط بالسلطات 
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المحلية وطالبت المذكرة بأن تنحصر الخدمة في اللحيش «قدر الامكان ) 
في المناطق الي يجند منها الحنود » وبأن تعطى المجالس البلدية صوتاً فعالا 
في كل القرارات الادارية » وأن يغطى العجز في موازنات الادارات المحلية 
من الايرادات الى تجنى محلياً للحكومة المركزية » وأن يعين مستشارون أجانب 
في الحهاز الاداري المحلي ١‏ كلما اقتضت الضرورة » 

تركز القسم الأكبر من القرارات في توزيع الوظائف والمكاتب» فقيل: 
بجحب «تعيين ثلاثة عرب على الآقل في الوزارة العثمانية » » وأن علداً من 
العرب الأكفياء جب أن يوضعوا بي « مختلف الوزارات كستشارين ومساعدين » 
وان اثنين أو ثلاثة من العرب يجب أن يعينوا أعضاء « في مختلف المجالس 
الاستشارية في الدولة » وفي المحكمة العليا ودائرة الشوون الدينية ( الي تراسها 
شبخ الاسلام )»وأخيراً دعت المذ كرة الى أن « أربعة أو خمسة من العرب 
في الأقل » يحب أن يعينوا في كل من دوائر الحكومة المركزية الأخرى » 
كنا طولب بأن يختار « خمسة ولاة ومتصرفين على الأقل من العرب الأ كفياء 
وَأآك بعين ُْ الأقل » اثنان من الوجهاء العرب من كل مقاطعة 2 مجلس 
الشيوخ » 

رفضت الحكومة العثمانية كل القرارات اللمتعلقة بتوزيع المناصب ‏ أي 
أنه رفضت المطالب الرئيسية وأفضى ذلك الى بدء انتحار الفكرة العثمانية عن 
أوساط القادة العلمانيين 

ظلت العروبة لتلاك المرحلة الأولية هن معارضة الطغيان العثماني ٠‏ في 
الموخحر » لكنها الآن أخيذت تبرز الى المقدم وتقف في معارضة حتمية للفكرة 
العثمانية 

اعتبر العرب العثمانيون القومية العربية قبلاهرب العالمية الأولى مؤامرة 
« تهدف الى تدمير الدولة العثمانية وانهاء اللحلافة)(9") ومع كوي اطرت 
شرع الموقف ينتقل ان النقيض تسلم المسلمون العلمانيون الشياب الذين كانوا 
وراء أكر الصيغ جذرية في موئمر باريس دفة الاندفاعة القومية فانهم 
كانوا » عكس الكبار الذين اتسموا بالحذر والتوفيقية » مشتاقين لامخاذ موقتف 
قومي كامل )4٠(‏ كان أبرز الناطقين بلسان هذه المجموعة العلمانية عبد الغني 
لعريسي ٠‏ طالب الحقوق اللبناني اللامع في باريس الحص العريسي الموقف 
لومي بالكلمات الآنية 

« تتساءلون عن ماهية هذا الحق لجماعة الأمة العر دبة فبياناً لهذا الليق أقول 
أرلا كدق ملماعة: التعوب حدق لنسبة 
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) فنحن عراب قبل “كل صبغة سياسية حافظ'ا على حصائصة:ا وفيز اتنا 
وذاتنا منذل قرون عديدة رغماً مما كان بنتابنا م ن حكومة الاستانة م١‏ ن أنواع 
الادارات كالامتصاص ال سيأسي أو التسخير ارك أو الذو بان العنصر ي 
فكل ما تذرعت به الاستانة من الوسائل لم يود الى غير نتيجة واحدة هي ا رص ص 
على مكانة حق الجماعة واحياء هذا الحس الشريف النبيل حس الحنسية 
فافتماء للماضى نهرر مناهضة كل م دوول الى اضعااف هذه القومية والتذرع 
بكل ما فيه حياة لخصائص العرر ب وميزات العرب فنحن كتلة حية قائمة 
بذاتها وخاصتها ا تدع اي قوة سن بناء هذا رركن اأركين 

«آلينا على أنفسنا أن نحافظ في هذه المملكة على مكانتنا » على جنسيتنا » على 
مساواتنا » فلا أرض بعضاليوم تستعمر ولا أمة تسخر فانما تحن الرعاة لا 
اأر عبة ») )41١(‏ 

من هنا ازداد امكان اللاحتفاظ مموقف تو فيقئي صعو به اذ 0 الت وكيد 
القومي عل الذات أن الهوية الحقيقية تآ بل الارتياط الديني أو السياسي 5 
وهذا 0 عسية الخر ب العالمية الأولى على تأبيك جذري عر م عر ت عنه 
الفقرة ١‏ 

١‏ 0 عرب قبل كل شيء المسلمون عرب والمسيحيون عرب لكننا 
عرب قبل أن نكون مسامين أو مس م جين قد تركنا الدين والصلاة قي الم احد 
والكنائس اذا كنا عرباً قبل أن نكون مسلمين أو مسيحيين © فهل يكون 
من المماجىء أن نكون عرباً قبل أن نكون عثماليين ا( )045 
' عبر هذا الاتجاه العروبي عن نفسه في ثلاثة أشكال تنظيمية «"النادي 
الادبى » والجمعية الأدبية والاجتماعية  »‏ و «الحجمعية السرية » أو 
الحلية السرية 

كان النادي الأدبي أول خطوة واعية من جانب المسلمين العلمانيين 
2 اجاه تنظيم فومي 1 الذمدط المياص 58 التعدير غير سياسي قُ الأساس 
لكن التعبير السياشي كان بمثابة الوسيلة الأولى للشعور السياسي الواعي ومن 
الطريمف أن أول الأندية الأدبية وأكيرها أهمية ار في القسطنطينية. 

مثلت الجمعيات ٠‏ الي كانت أدبية في طابعها الأساسي » مرحلة أكبر 
تقدماً على صعيد الوعي السياسي اذ نحشت هي الانغماس السياسي المماشر 
لكنها » مع ذلك . وفرت أفضل غطاء للنشاط السياسبي سواء على الصعيد المحلي 
أو التقومى 

أما الجمعية السرية فكانت الشكل الذي انصرف كلياً الى العمل السياسي . 
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كانت أول جمعية سياسية وأهمها في فترة ما قبل الهدرب «جمعية العربية الفتاة, 
ابي تأسست في باريس في 141١‏ (45) وكون هذا الشكل التنظيمي أساس 
المعار ضة العربية للفكرة العثمانية ورأس الرمح لعمل قومي ملموس 

كان الدور الذي لعبه المسلمون العلمانيون عبر هذه الأشكال التنظيسسة 
النموذجية حاسماً في النهضة العربية القوميةة وكانت المواجهة البى نمت ب 
وبين الفكرة العثمانية في الحلال اللحصيب يثابة قوة رئيسية في صهر الاتجاهات 
السياسية والقومية (44) ومع كون الولاء للفكرة العثمانية رفض في النهاية . 
الا أن هذه الفكرة تركت أثرأ محالا محوه من نفس هذا اللحيل وذهنيته . 
اذ مت الحرب الاطار السياسي للفكرة العثمانية لكنها لم مح ١‏ ثار ها النفسية 

تعود المسلمون العلمادون الذين تر عر عو أ 5 سئة عثمانية »© أن يعايشوا 
الاضداد وعبمر الواقع عن نفسه بالمظاهر و أمسك الكلماك وليمس المعالي بضاعة 
العصر . وصار الحدف في الحياة العامة احراز وظيفة رسمية ولم حمل السلطة 
معها المسوولية بل فرصة لتعزيز مكانة الفرد وزيادة ثروته وكانت المراس 
والاحتفالات 2 والحنوع والأسلوب غير المباشر ٠‏ وسائل الوصول الى 
المكانة والحاه 

وانطبق الواقع على أولئك الذين رفضوا اللحضوع للنظام العدماني اذ 
اشترط التعاون أو النفي تنمية قدرات البقاء ذاتها ‏ التفاق . الخداع » والتوفيق 
فلم يعتبر المتعاونون 5 هلا الحيل خولة . كا لم يصبح الممعدون ثوريين 

لماذا فشلت هذه القيادة السياسية العلمانية كليا ؟ في المقام الأول » لم تستطع 
أن تومن لها أساساً أيديواوجياً مستقلا” خاصاً بها انها افتقدت التوحيدية 
المطلقة الي امتاز بها الاسلام والعقلانية الذرائعية الي ميزت المسيحيين المغربين 
فلم يحظ موقفها القرمي . المصري أو العربي . بأي تفسير عقّلاني كامل 
ففي مصر ظل العنصر الديني طاغباً . وني الهلال الحصيب استسلمت الحركة 
للتجزو والشقاق ولم تحرز البورجوازية الاسلامية العلمانية استقلالا” ذاتياً 
حقيقياً فلت مواقفها ونشاطاتها أسيرة مرا كز القوى والمصالح الخارجية 1 
كانت أورويا ؛ مصدر المامها وموضوع سخوفها ؛ سيدها ومثالها كان مقدراً 
الحركة الاسلامية العلمائية أن تنقرض مع نهاية فتْرة ما بين الحريين حين تحولت 
السيطرة السياسية الى البورجوازية الصغيرة الصاعدة اللى نجسدت في البنيات 
البيروقراطية والعسكرية في الدول العربية | 


كر 


القص راان 
السنفون لوسك والطست 


اقيم القليدية و العلم الحديث 


هلل العرب وفرحوا لانتصار اليابان على روسيا في ١٠8‏ اذ كانت ئلاك 
أول هزيمة لقوة غربية على أيدي أمة شرقية أي أن الانتصار لم يكن مجرد 
انتصار يابافي بل » من الزاوية النفسية » كان انتصاراً عربياً واسلامياً كذلك 

ما الذي مكن اليانان من الانتصار ؟ وما الذي يجعل العرب عاجزين 
دونه ؟ 

أبدى اليابانيون من البدء ادراكاً حقيقياً لطبيعة التحدي الغربي على المستويين 
العسكري الاقتصادي والثقائي 5 الايديو لوجي )00( وتمثلت الاستجابة 
الي نتجت عن هذا الادراك في الشعار التأليفي الآتني «الأخلاق الشرقية 
والعلوم الغربية » (؟) 

أما المجتمع العر بي فانه افتقر الى الوعي الياباني المركز للتحدي والى النزعة 
الانتقامية الي واجه بها التحدي 

لم تكن اليقظة العربية الي سعت الى احراز الانبعاث الثقائي والى التحديث . 
قادرة على خلق التوازن أو على رسم الحدود الدقيقة البي اسستطاع اليابانيون 
رسمها ٠‏ أي أنها لم تستطع بغية المحافظة على القيم التقليدية وتبني الوسائل 
العلمية . أن تتجنب التناقضات المتأصلة في هذا النمط من المسعمى وهكذا. 
يي النهاية » فشلت هي 5 تحفقيق التأليف الذي كان أساس انتصار أوروبا 
العة 


كانت المهمة الرئيسية للمسلمين المصلحين ٠‏ كذلك للعديد من المسلمين 


ضن 


العلمانيين ٠»‏ المحافظة على القيم الاسلامية واعنانها” اساسا لحركة اصلاحية 
لكن الحميةقة الصارخة أن الفكرة اللاصلاحمة 52 الأسلام فشلت 5 أن و 
نقطة التأقطب للحركة الاصلاحية ككل » بل المكسن ؛ أصبحت موضع معارضة 
العناصر المجددة على الط ريقة الغر دية والعناصر العلمائية فتحولت جهودها 2 
عبر التغيير المتزايد » الى مواقف عصموية حرفية جامدة وبالتاللي فتقدت اله 
التقليدية صلتها بالواقع وطمست 

وي المقابل فان الفكرة الاصلاحية في الاسلام, لم تنجح في تحقيق تضامن 
حقيقي مع القوى المحافظة المتمثلة في الفكرتين العثمانية والاسلامية. كذلك 
لم تنشأ حركة اسلامية محافظة حقيقية قادرة على الحفاظ على « الحقائق الحالدة ) 
وعلى أساس للولاء دائخل. المجتمع اذ أن الاتجاه المحافظ في الحركة الاصلاحية 
الاسلامية . وجدك نفسيه يتحول الى انهاه ر جعى 

فلم تحفظ القيم التقليدية» ولم تكتسب العلوم الغربية (؟)2 وأثبتت التجربة 
العامة في مجال الاستعارة الثقافية » أن شيئين من الممكن أن ينقلا في شكل كامل : 
الببضائع الجاهزة والوسيلة الفنية لصنعها وما ليس ممكناً نقله (اذ يجب 
امتصاصه وتنميته عل مستوى أرقى 5 مستوى الاستعارة ) هو العناصر المكونة 
للروح العلمية ‏ الاساوب العقلاني » الملاحظة التحليلية » الاجراءات المضيوطة 
0 ع الى نأل اأواقعي 0 و تصحيح الذات 

ان عملية +5١‏ تساب هذه اأروح تطلب لمك متطاة للمعرفة » وهذا هو 
الشرط المسبق للفكر العلمي بدت حركة الاصلاح ٠‏ في مختلف أشكالها 
عاجزة دون حقيق هذه العلمنة اذ فشل التيار الرئيسبي فيها دون سلخ معيار 
الحقيقة العلمية عن الاهتمامات الدينية » والسياسية » والعملية » وفشل بالتالي 
اسناء ندرة من المتقفين المسيحيين ) 2 الوصول الى مستوى اأوعي العلمي 
الأصيل ما دام النشاط الفدري ار لاعشئارات دينية وسياسية وعملية 2 
محال الوصول الى الذهئية العلمية كما محال للحصول على وجود حة يفي 
مستقل ذاتياً. ومن دون هذا الوجودعلا يمك ن الروح العلمية أن تبدع (4) 

ساهمت في تعزيز هذا الوضع عمليتات الأولى اجتماعية والثانية نفسية 
5-0 عملية استيعاب التجديد في فوسنيات نميل في استمرار الى التعيير عن 
نفسها في سياسات ازدهار ثُعَائي رسمية ومدروسة 

أمرت عمليات الابداع في المجالات المهيأة ( كالاصلاح العسكري ) 
أما في معظم المجالات الادارية » والقضائية » والتربوية “ فكانت الحصيلة 
عادة ناقصة . متخلفة» وضيعة فرض اصلاح الموسسات من فوق ومن خارج 


م 


١7 


في صورة غشوائية كانت النماذج والبنيات الاجتماعية كذلك الأفكار 
والعادات المطلوبة للمخافظة على هذه الأشكال والبنيات وتنميتها ١‏ مستوردة 
كانت عبارة عن بضائع للاستهلاك ٠‏ ومعدات للاستمعال وأفضى هذا 
الوضع الى منع الابداع الداخبي والى التعجيل في تا كل الموسسات التقليدية 
وانعكس في عدم الاستمرارية والتقطع اللذين اتسم ,هما التحول الاجتماعي 
والفكري 

1 عانت عملية التمثل الداخلي للتجديد وهي اللحانب الداخلى أو الذاتي 
من العملية السابقة » من نواقص مشاببة كان من المستخيل بروز عّلانية متكيفة 
( كما حصل في اليابان ) في غياب. ترجه جماعي وحداني . لم تفتقد القيم الأساسية . 
الموروئة والمكتسبة . الأساس الاجتماعي اللحارجى فحسب20 بل أيضاً الاطار 
الداخلي الذي ممكن فيه أن تحلل وتدمج في نظرة موحدة فلم تود التوترات 
والتشنجات الي امتازت بها اليقظة العربية فقط الى عرقلة عمو موقف عقل ‏ ملس 
فأدت كذلك الى مزيد من التشتت والتجزوٌ هذا على سبيل المثال . أححيد 
الأسباب الى تفسر لاذا كانت النظرة الى أوروبا دائماً غير دقبةة 14 
ممكناً أن يحمي المرء نفسه من أن يقترح الوسيلة الناجعة الي تمكنه من اكتسساب 
قرتها كانت اليقظة العربية في منعطفها الحاسم أسيرة احساس بالعجز 
والدوف 


مباية المرحلة التكوينية 


جلبت الحرب العلمية الأولى معها نهاية المرحلة التكوينية الأولى للنهضة 
وجلبت في الوقت ذاته بداية نحولين جذريين اذ وفعم تغير جذري في 
الأهمية النسبية للمثقفين العرب في فثاتهم الرئيسية الثلاث ومن ناحية ثانية 
انتقل مركز الاهتمام ٠‏ من المجالات الدينية والفكرية الى المجال السياسبي وبالتالي 

بدأ المضلحون المسلمون الذين كانوا في مركز الصدارة طوال الفّرة 
التكوينية يتقهقرون الى الموخر 2 ومع كونهم بقى لهم دور مهم يودونه في 
السنين البي تلت . فان تأثيرهم الطاغي انتهى . وبالفعل فان حركة الانبعاث الاسلامي 
شارفت على نهايتها وأصبحت القومية ومطالبها وليس الاصلاح الاسلامي 
ومسائله القّوة الاجتماعية ار ئيسية ي كل من مصر والحلال |الخصيب فكان 
املال الامبراطورية العثمانية وزوال الحلافة ١9474‏ ) نقطي حول فاجعتين 


يفل 


المصلحين الاسلاميين مثلت: ثورة ١41١5‏ العربية في الأماكن المقدسة في الحجاز 
5 قيادة الطاشميين هن سلالة ٠.حمد‏ آخر « خيانة » للقضية الديئية واعتير 
المصلحون أن انتصار الحلفاء في 1418 لم يحرر العرب ٠‏ بل كان علامة على 
مرحلة عامة من التفكك والانحلال فلم يكن مستغرباً من ثم أن ينظر العديد من 
المسلمين المتحمسين الى دولة ابن سعود الوهابيةعلى أنها 33 أمل الاسلام في 
القرن العشرين 

وبعد الحرب تحول التوجه الفكري والاجتماعي الى وجهة علمانية غريبة 
في شكل لا يقبل الرد وتقلصت السلطة الدينية» على المستويين الاجتماعي 
والسيامي الى النسبة ذاتها الى انتشرت فيها الروح العلمانية واستوعبت 
الشراائح لتعلمة الاسلام في ايديولوجيتها العلمانية حيث أثره لا يزال 
فعاله” 1 0 

كذلك تعرض دور الثقفين المسيحيين ومكانتهم لتغيير بارز بعد ادرب 
العالممة الأولى فرحب المسيحيون سيقوط الامير اطورية العثمانية باعتباره نهاية 
و التخلف والاضطهاد » ورحوا بانتصار الخلفاء باعتياره مطلع التحرر (ه) 

ومع اقامة نظام الانتداب الانكلو ‏ فرنسي في الملال االحصيب . الخذت 

علاقة المثقفين المسيحيين بالمسلمين العلمانيين والمصلحين شكلد” آخر 
في لبنان بدأ المتقفون المسيحيون يرسمون اطاراً سياسياً وثقافياً خاصاً م 
وسرعان ما اعتبروا أن حركتهم مأ م ي الا امتداد سياسي نكل ولد « للغرب » 
وليس مجرد امتداد ثُقائي أو ديني غامض كا اعتبروا أنهم يوأدون دوراً 

جديداً في العالم العر بي المجاور يتمثل ي كو نهم جسرأ بين الاسلام ( العربي ) 
وأوروبا (المسيحية ) 

فالسحب المثقفون المسييحيون تدر يجاً ٠‏ من معير لك الاندماج 2 احياة 
العربية السياسية والفكرية وسعى لبئان . على الصعيد السياسبي ٠‏ الى بلورة 
موقف ( محايد ) غير ملتر م ٠‏ وعل الصعيد الثتماتي ٠‏ سعى الى تنمية و 
لبنائية منفصلة تستئد الى صوفية لبنانية مسيحية وني مصر ء» حيث أدى 
كرد المسبحيون أكثر أدوارهم أهمية ابان النهضة التكوينية » تضاءلت 

همية المثقفين المسبحيين فما عادت القاهرة مركز النشاط الأدبي والفكري 

- وانتقل المركز في أوائل العشريئات الى لدويور لك يك .شك تعفن 
أبرز الكتداب المسيحيين قن فرة ما بين الحر بين 3 7[ رابطة القلمية 60 
وأنتجوا ١‏ بعض أكير الأعمال الأدبية العربية أهمية 2 النصف الأول من الذرن 
العشرين 0 ببر وت مكانة جديدة شركز أدبي وثقاي دنشوء مدر سة 


1 


فكرية لبنانية في كل معنى الكلمة ومن الأمور البارزة في لبنان اعتماد 
الفرنسية كلغة للتعبير الادبي لدى العديد من الكتّاب اللبنانيين (7) » واعتماد 
اللهجة اللبنائية العامية كوسيلة في التعبير الأدبي 

كان المسلمون العلمانيون هم الذين كسبوا سلطة سياسية لا تنازع في 
مصر والحلال الخصيب الهم أصبحوا (حسب تعبير موسكا)ء ١‏ الطبقة الا كة ) 
في العالم العربي التف هولاء حول حزب الوفد وابلحهماعات الي انشقت عنه 
دعل ي مصر وري الهملال الخصيب ٠.‏ لعبوا أول دور مهم في مجلكة 
دمشق ١1970١ 1١9418(‏ ) وقدموا من بعد أبرز قادة عهد الانتداب الانكلو -- 
فرنسي وسياسييه ي الحلال الخصيب 


الامبريالية الغربية والتحديث العربي 


ما أن جاءت سنة ١914‏ حبى كانت الامبريالية الغربية ( خاصة البر يطانية 
والفرنسية ) وطدت أقدامها في العالم العربي كله عدا العربية السعودية واليمن 
ليس هناك » من وجهة الشعوب المستعمرة ( بفتح الميم ) شيء اسمه امبريالية 
جيدة فمهما يكن شكل الاستعمار سواء مباشر او امبريالية سياسية او اقتصادية 
او سيطرة غير مباشرة ١‏ فانه دائماً مستغل ( بكسر الغين ) ومشوه للبلد المستعمر 
( بفتح الميم ) ومهما يكن الحير الذي جنته مصر والطملال اللحصيب (أو 
أي جزء في العالم العربي ) من الحكم العريطاني أو الفرنسبي ٠‏ فان ذلك كان 
دوماً نتيجة هامشية لعملية نفذت لخدمة المصالح البريطانية والفرنسية فلم 
تكن الامبريالية الغربية » برغم بعض الحوانب الايجابية » قوة محبوبة في 
العالم العربي بالعكس كانت هي قوة قهر اجتماعي واستغلال اقتصادي 
وحبى حين رغب البريطائيون والفرنسيون في مساعدة مستعمراتهم فعلياً ٠‏ فان 
جهودهم كانت تتعير ليس بسبب الاعتبارات البشرية والالية فقط ٠‏ بل 
بسسبب التناقضن المتأصل الذي محال التخفيف منه ٠»‏ بين المستعم-ر والمستعمر 
فان المشروعات العصرية الي بدأتها الامبريالية ‏ الطرق ٠»‏ السكة الحديد , 
تسهيلات المرافىء » الموسسات الادارية والتعليمية والصحية والزراعية » الخ 
لم تكن لتنفذ لولا أنها تخدم المصالح ا والسياسية والاسير اتيجية در | 
كانت النظرة السائدة الى أن ما صا وروبا ٠‏ صالح بالضرورة 3 
ل لسيطرتها 8 0 ؛ ام الاقتصادي 
الذي ولدها » تطورت وفق ظروفها الداخلية الحاصة ٠»‏ وغاصت في تناقضاتها 


)م 


الداخلية » وحملت في طياتها بذور اتحلالها وقبل انحلالها الأخير بي الحمسينات 
والستينات تركت على المجتمع العر بي المعاصر 5 ثاراً لا تمحى 

71 بك كانت الامير يالية الغر بية ىْ الام الأول مسبو ولد مباشرة عن 
يجزائة العالم العر بي لاسي وكان اموا مثال « بلقنة » 
الملال الحصيب بين بريطانيا زكرنة .اد كل الحدود السياسية 2 الععالم العر بي 
رسمت وفق المصالح الغردية مباشرة أو مواربة 

وأدى خاق كيانات عربية منفصلة على الصعيدين الاقتصادي والسيابي 

بس الى تأقطب السلطة في العالم العربي فقط بل كذلك الى استمرار احتكار 
0 5 أكير ثروة عربية طبيعية ‏ من قبل الحكام العداتريين وشركات النفط 
الغربية العملاقة كان ممكناً خلال هذه الفئرة الي يب أنْ تلعب فيها التنمية 
الاقتصادية دوراً -<اسماً في عملية التحديث أن يحول هذا المورد الضخم الى 
القطاع الخاص والى مجالات الاستثمار الاجنبية 

؟" ‏ ساهمت السيطرة الاستعمارية والاهبريالية ‏ ي #يزثة الحركة 
القومية حركات منفصلة مستقلة تعمل في كيانات سياسية متباينة أوجدتها الدول 
الغر بية. فتحولت القومية العربية الى حركات عدة محلية فرعية منهمكة بي صراعات 
سلبية ضد الحكم الأجنبي وكان اضطرار دول رئيسية مثل مصر . سوريا 
ا الى شن نضال وطني منفصل من أجل الاستقلال عن ٠‏ الس يطرة الأجنبية »: 
عاماه” مهنها 8 عرقلة النمو العادي لوركة عربية موحدة ناجحة دعد تحقق 
الاستقلال 

كانت الامبريالية الغربية مضطرة من طبيعتها الى تنفيذ سياسات 
واتخاذ مواقف معادية لبعض أشكال التغيير الاجتماعى. وكان هذا الانجاه قوياً 
في شكل خاص في الناطق المستعمرة كالحزائر وليبيا وفلسطين الب 
كانت مستعمرة مباشرة من مستوطنين فرنسيين ايطاليين 2 و صههيونيين. 
وحيث كان السكان العرب مقتلعين م٠‏ من أراضيهم فعلا” ومتعر ضين للتمييز 
القَاذوئي والاجتماعي والسياسي والتهجت السلطة المسيطرة 2 ده المناطق 
المحتلة سواء ات السيطارة شكل الاستعمار أو الامبريالية : أو الشكل 
السياسبي غير المباشر منهسس عمل ساعد في تمزيق الوحدة السياسية الداخلية 
وي منع التنمية الاقتصادية اأوطنية 

ساهمت الامبريالية الغربية على الصعيد الاجتماعي 2 في تأخير 
التحديث بسبب سياستها القاثئمة على الاضطهاد الاجتماعي فانها قواث 
الاختلافات الأتنية والدينية وعززت الانفصالية الاقليمية ‏ ودعمت الفئات 


ضل 


الاكراعة: الملشافظة بزالرتحمة ووطدته «القداب الطقى. بوالاتعفياضن ودافيتة 
في تعزيز السلطة والامتيازات للاقطاعيين الكبار والشيوخ الاقطاعيين ولرجال 
الدين المحافظين. كا شجعت ورعت السياسيين المحليين المعتدلين واستعملتهم 
للمحافظة على سلطتها ومصالحها 

ىه كانت السيطرة الامبربالية ٠‏ من الناحية الاقتصادية 3 ميتو و[ 
عن الور عو أ ر أسوال الفردي الوطني 52 العالم العر بي 0 أىئ أنها كانت 
تحول الرأسمال الوطني والطبقة الي كانت ستستفيد منه » الى مهمات اخرى 
أكثر انسجاماً مع المصالح الغربية الاقتصادية والاجتماعية فأجهضت, كل 
التشكيلات الاجتماعية - الاقتصادية الي حملها المجتمع العربي2 في أوائل 
عمرها مما شكل نكسة خطيرة لعملية التحديث الاقتصادي 

5 أما التأثير النفسبى للامبريالية والاستعمار الغربيين ‏ وخاصة على 
الحيل الحديد فكان هائلا” ويفوق كل حساب حاولت الامبريالية 
بسيطرتها على التعليم ؛ أن توثر في التوجه السياسي والثةافي للجيل الحديد وأدت 
السيطرة الغربية » على مستوى أعم ؛ الى شعور بالنقص والكبت عبر عن نفسه 
بالعدمية واليأس وكان من الحكم الغربي 2 المدعوم يتأبيك الحيل القديم 
الضمنى أو الفعلى . أن تعمقت الموة بين الأجيال ٠.‏ وخلق جيل شاب متمرد 
مهان (9) وكان هذا هو الحيل الذي ثار ليس فقط ضد أوروبا بل ايضاً 
ضد «الثقافة الغربية» وعبر الشاعر ادونيس عن هذا اأرفض الذي مثلته هذه 
الثورة بقوله2 «الحقيقة أننا لم نعد نصداق أوروبا » لا سياسياً ولا تفكيراً 
فالسوس لا ينخر السياسة الأوروبية فحسب ٠‏ اما ينخر كذلك الفكر الأأوروبي 
والروح الأوروبية والحلق الأوروبي . ان أوروبا لم تعد » بالنسبة الينا 
0 هذه الشعوب «المتسخلفة » و اللجاهلة , « الفقيرة » 2 من جيفة 
متمدئة » )٠١(‏ 


بهد 


(0) 


(0 
0 


00) 


(0 
© 


هوامثالكتاب 


الفصل الاول 


انطونيو جر امشى 3 بر تكوين المثقفين » 3 الأمدر وكتتابات أخرى ( نيويورك 3 

04 )»؛ ص ١١8‏ . (بالانكليزية) 

العلماء هي جمع عالم » أي عام في العلوم الديئية » وعضو في فئة رجال الدين 

مكن أن يضاف آخرون الى فئة مشقّمي « المقاهي » 3 أو مثمفي و مرحلة ماضية 

من الحياة » ورسم الناقد الأدبي والمؤرخ اللبناني المر حوم ماروك عبود ممييز ا 

بين أولئك الذين يكتبون ليؤثروا في مجرى الأمور وأولئك الذين يكتبون في 

الخيال » أي بين أو لئك الذين تصدوا لمشاكل اجتباعية ملموسة وأو لئك الذين 

حصروا أنفسهم في الموضوعات الأدبية رواد اانهضة الحديثة ( بيروت ٠»‏ ؟950١)‏ 

١58 ص‎ 

أنظر ب | كليتين مصطفى كامل )١90.4 - 1١814(‏ مو سس الحزب الوطنى 

المصري » 6 الشرقٌ الحديث » المجلد ٠١١‏ (؟94١)‏ ع ص ه١٠"‏ - /ا١”م ١‏ 

( بالايطالية ) 

كان حزب اللامركزية العشماني أهمها جميعاً 

صاغ التعبير تشار لز آدمس في كتابه » الاسلام و التحديث في مصر (لندن » )١98#‏ « 

واستعمله الباحثون في الصيغة غير المحدودة والعامة ذاتها (بالانكليزية) 

مات الأفغانى مثلا بينها كان في رعاية عبد الحميد في القسطنطينية » وتعاون عبده 
الادارة البريطانية في مصر وفي آخر أيامه أصبح مفي مصر الأ كبر 

أشكال المعرفة والمجتمع ( ليبزيغ » ١905‏ ) ص ٠١4‏ - 5.5و (بالالمانية). 

السلف 


)٠١8(‏ جارى المصلحون في هذا الموقف المحافظين لأنهم رأوا أن أفضل الفرص لنجاح 


انبعاث الاسلام لا تكون الا في اطار حركة وحدة اسلامية أنظر الفصل الثالث 


)١١(‏ ممكن الاطلاع على تعليقات طريفة عن أعمال العلماء المحافظين في واحطاك. اعد 


المصلحين وهو عبد القادر المغربي في كتابه جال الدين الأفغاني ذكريات 
وأحاديث (القاهرة » م94١)‏ » ص م١‏ و للاطلاع على تعليقات عن المسلم 


ال 


القاين «المتعوون أرقا كتاب صلاح الدين القاسمي ٠‏ 5 ثاره صفحات من تاريخ 
النهضة العربية في أوائل القرن العشرين » تحرير محيى الدين االحطيب (القاهرة » 
2 ص مم ) ْ 

)١0(‏ كتب محمد رشيد رضا ( ١8566‏ - ه9١‏ ),ء تلميذ عبده . ومحرر المنار ء 
مراجعات مفيدة لكتب أبو المدى في كتابه » الحقائق الباهرة في أسرار الشريعة 
الطاهرة » وكتاب فرقان القلوب أنظر المنار » المجلد التاسم )١941١5(‏ ؟ ص 
1*4 - ١لا”‏ 2 .مه لوه 

)١١(‏ وقعت مصر منذ ١88٠‏ نحت الانتداب البريطاني مما أعطى المسيحيين حرية أكبر 
من الحرية الي أعطوا اياها في أي بلد من بلدان الامبراطورية العثمانية 

)١ممل60‎ -1١م85(‎ » كانت باريس « عاصمة الحرية » عبر أديب اسحق مثلا‎ )١4( 
عن مشاعره لدى وصوله الى باريس في أواخر سبعينات القرن التاسم عشر بالكلمات‎ 
الآتية «أنا تحت ساء العدل » عل أرض السلام » وبين أهل الحرية» أنظر‎ 
٠٠١ا ص‎ 2 )١95١ » سامى الدهان »؛ قدماء ومعاصرون . (القاهرة‎ 

)1١(‏ لم يكن مألوفاً أن يعتبر مسيحي نفسه » في هذا الوقت المبكر » عربياً أو جزءاً 
من أمة عربية . وها هو عبد المسيح الانطاكي (4ام١‏ - )١488‏ ء وهو 
مسيحى روم أرثوذ كس وكاتب ٠‏ يصف كيف أدرك أنه عر بي فيقول 
« نشأت في حلب الشهباء في وسط كله تعصب و جهل ومن حسن حفلى أن بيتنا في 
حلب كان في شارع أكثر أهله عرب مسلمون ٠‏ يدعى « قسطل المشطاى 
فكنت أجد من حسن معاملة العرب المسلمين لأهلي ورعايتهم لحوارنا غير ما كنت. 

أسمع من النفرة منهم من أفواه عشرات المسيحيين ٠‏ فشببت وأنا على غير رأيهم 

في هذه الأمة الكر يمة » ثم عندما اتسعت مداركي صرت أعرف وأعتقد أن هؤلاء 
المسلمين العرب الذين بحاوروننا ونجاورهم هم شركاؤنا في الوطن » 
أنظر سامى الكيالي » الأدب المعاصر في سوريا  ١96. - ١86٠١‏ » (القاهرة ء» 
968 ) ع2 ص آم 

(11) أنظر هشام شرابي « المثقفون العرب في القرن التاسع عشر » ( في الألمانية ) البستان » 
المجلد السابع )١955(‏ ص. ؟١ ‏ با 

)١0(‏ بالفعل » شكل المسيحيون » من أصل سوري ٠»‏ جزءاً من الحالية الأجنبية (الأو روبية) 
في مصر- ومع مصرنة التركيب الاقتصادي في .صر في الحمسينات » أرغم معظم 
المتحدرين من المسيحيين السوريين الأغنياء على مغادرة البلاد مع اليونانيين والايطاليين 
وغبر هم 

الفصل الثاني 

2 سنبحث في النزعة المحافظة في الاسلام قدر ما تتعلق بالحركات الاصلاحية‎ )١( 
والعلانية وبالثالي لن نتطرق الى موقفها » السلبي والفارغ من‎ ٠ والغربية‎ 
أي محتوى عادة‎ 


١6 


69 محمد رشيد رضا » مقدمة تاريئ الأستاذ الاما الشيخ محمد عبده ( القاهرة » ١م198‏ ) 
0 ا 
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© 
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الحزء الأول 

قال الأفغاني « فالأساس الذي بني عليه الاصلاح الديني اذأ هو تمييز نصوص الدين 
والحرص على فهمها فهماً حرام ْ 

أنظر المغربي » الأفغاني » ص 4ه ه؛ 

أنظر عثمان أمين رائد الفكر المصري ( القاهرة ٠‏ 06 ) »2 ص 4! 

على سبيل المغال » قال رضا و كان أول ما لفت نظري الى ضرورة الاصلاح 
قراءتي لكتاب أحياء علوم الدين للغزالي » 

ذكر ذلك في كتاب شكيب أرسلان » السيد محمد رشيد رصا أو أخخاء أريعين سنة 
(دمشق 2 1١9170‏ ) 2 ص .م١‏ 

الشيخ طاهر الحزائري 5 الجواهر الكلامية في ايضا العقيدة الاسلامية ( القاهرة 4 
من دون تاريخ ): ص ».م كان الجزائري» حد القادة .لاص للاحيين المعر وقفين 
قليلا » تأثير واسع على جيل المتعلمين المسلمين في سوريا في فترة ما قبل الحرب 
العالمية الأولى كان مسؤولا عن تحرير التعليم الاسلامي وايحاد عدد من المكتيات 
العامة مما في ذلك مكتبة الضاهرية في دمشق للاطلاع على وصف شخصي له من 
قبل أحد تلامذته المشهورين أنظر محمد كرد على » كنوز الأجداد » ( دمشق » 
)١ 96‏ » ص 0ه - 45 وأنظر أيضاً مجلة المجمع العلمي » المجلد الأول 
(١؟9١)‏ ص 8١ - ١7١‏ للاطلاع على سيرة الحزائري أنظر محمد سعيد اابني » 
تنوير البصائر (دمشق » )١4٠٠‏ » وللحصول على قائمة كاملة بكل أعمال 
الجزائري المنشورة وغير المنشورة © أنظر كرد على » كنوز الأجداد »ء ص 
لاا مم 

الأفغاني » كا ورد في كتاب محمد المخزومي » خاطرات جال الدين الأفغاني 
الحسينى ( بيروت » 1971) »2 ص 8م 

المصدر نفسه »ع ص "١8‏ 

الطبعة الثالثة ( القاهرة أ ؟١91١)‏ » ص بالام كان الطهطاوي بن أوائل 
المفكرين العرب وربمما أول عالم عرف أوروبا معرفة مباشرة اذ أرسله محمد 
علي مع أول بعثة طالبية مصرية الى باريس ( ١885‏ - .#م8١1)‏ وتركت أعماله 
عن حياة باريس ومجتمعها كذلك ترجاته واقتباساته للعديد من المولفات الأوروبية » 
تأثير ا حاسماً على النهضة في مصر 


63 الأفغاني 6 كبا ورد في كتاب رضا 0 تاريخ الأستاذ » المحلد الأول ؛ ص "5٠١‏ 
)1١(‏ المصدر نفسه 
)١١(‏ أنظر المنار » المجلد الأول (910م١)‏ » ص ”47 


١4707 مثال على ذلك حركة الاخوان المسلمين الى أسسها حسن البئا في‎ )١8( 


)١4(‏ رضاء تاريخ الأستاذ . المجلد الأول » ص ه.م 


1١4١ 


(ه 6 المصدر نفسه © المقدمة 

(11) وهي مجلة أصدرها عبده والأفغاني في باريس 

(107) سأل المغربي ٠‏ الذي رأى الأفغاني في القسطنطينية قبل موت الأخير بقليل في 
.وما ء الأففاني السؤال الاتتي «ألا ترى أبها السيد فرقاً بين حالتنا اليوم 
و حالتنا منذ ثلاثين سنة من حيث الرقي والأخذ بأسباب العمران مما يصح لنا القول 
بأننا قد تقدمنا تقدماً ملموساً » أجاب الأففاني « ان ما نراه اليوم من حالة 
حسنة فينا هو عين التقهقر والانحطاط ... لآذنا في ممدننا هذا مقلدون الأمم الأوروبية 
وهو تقليد بحرنا من طبيعته الى الاعجاب بالأجانب والاستكانة طم والرضئى 
بسلطتهم علينا » 
الأفغاني ») ص ه46 

)1١8(‏ أي « تمييز نصوص الدين والحرص عل فهمها فهماً حرا مستنداً الى قواعد اللغة 
العر بية وقوانين بلاغتها » 
المصدر نفسه ‏ ص ه4 

(ة١)‏ نقل من الفار سية بواسطة عبده »© الطبعة الثانية ( القاهرة ه. ١9‏ ) 

)٠١(‏ « نمسك ؛ لصقتاك أبن الغرب ( ابن الحضارة »© بكل شيء يعتدر لك . حكم 
الطبيعة و التقليد » مقدساً » هذا ما قاله ستمبر يني طائ زكاستر وب توماس مان » 
الحبل السحري ( نيويورك » مه9١)‏ » ص «4؟ (بالانكليزية) 

(١؟)‏ تمثل الطرق الصوفية مثالا مهماً . ومن الأمثاة الأخرى للإصلاح ضمن الاطار ااتقليدي 
الحركات الطهرية كالحركات الوهابية (القرئين الثامن عشر والتاسعم عشر ) في 
الحزيرة العربية » والحركات المهدية ( في أواخر القرن التاسم عشر ) في السودان 

(؟ المخزو مي ؛ خاطرات 2») ص ١04 - ١6“‏ » وعبر المصلح التونمي خير الدين عن 
الفكرة ذاتها عندما قال «أن المصا تتحدد حسب الأزمان والأحوال ( 
مقدمة كتاب أقوم المسالك في معرفة أححوال الممالك ( القسطنطينية » )١8105‏ » 
ص " 

(0؟) ميز الأففاني ببن القدر والقدرية واعشتير ان الا مان بالقدر فضيلة فقال «الاعتقاد 
بالقضاء و القدر اذا تحرد من شناعة الحبر يتبعه صفة الح رأة و الاقدام » و خلق الشجاعة 
والبسالة » ويبعث عل اقتحام المهالك الي ترجف طا قلوب الأسود » وتنشق منها 
مرائر الثمور » 

العروة » المجلد الأول )١884(‏ » أنظر رضا » تاريخ الأستاذ » المجلد 

الأول 22٠6‏ برض 

(:؟) مثال على ذلك رأس الحكمة مخافة الله 

0 أجتمع عدد من ثلامذة عبده 8 منز له بعد ورود أنباء انتصار اليابانت عل روسيا في 
ه٠0‏ ثقل المحادثة رضصا أنظر لويس شيخو » الآداب العربية في الربع 
الأول من القَرن العشر ين 4 ( يروت 3 5 » حصن 44 

(5؟) عبد القادر المغر بي ؛ البينات » (القاهرة » 4غ#“#١‏ هجرية) » المجلد الأول » 
ص © ح- 6 


١57 


١0؟)‏ (« أخذت المناقشات حول النظام الاجتماعي طابع الماحكات اللغوية» » حسن 
رضأ ») مضصر الناصر ية 6 ( باريس 4 14 )١‏ ؛ صصص ه"”؟ 

(78) التقليد هو عكس الاجتهاد 

(9؟) «ان السيد لم يعمل عملا حقيقياً الا في مصر ولا غرو فهو المزلزل الأول لحمود 
الأزهر و المصلح الأول التعليم الاسلامي فيه بير ليئه للأستاذ الامام وواضع المحول 
الأول في أساس بناء السلطة الاستبدادية في مصر ومؤؤسس الحزب الوطتى لايحاد 
حكومة أهلية صالحة » ْ 
رضا » تاريخ الأستاذ . المجلد الأول »؛ ص وه“ 

(0) أنظر محمد خلف الله » عبد الله النديم ومذكراته في السياسة » ( القاهرة » »)١985‏ 
ص "ه 

(01) جاء الأفغاني من عائلة فارسية وهو بالتالي من الطائفة الشيعية أنظر شهادة ابن 
أخته لطف الله خان » جمال الدين الأسد المعروف بالأففانى » ترجمة صادق نشأة 
وعبد المنعم حسين ( القاهرة ٠‏ ا98١)‏ | 

(؟؟) دون المحامي البر يطاني الذي. عن للدفاع عله قصة انهياره واستجاعه لقوته بعد 
أشهر قليلة من اعتقاله في ١8+“١‏ أنظر نص التقرير ني رضا » تاريخ الأستاذ » 
الحزء الأول » ص ه«؟ ‏ ممم 

(©) قابل الأفغاني مرة فكتور هوغو ويقال أن الأففاني طرح السؤوال الآتي على 
وها هو ألشيء الذي وجدت في حياتك . أنه الأعهجب ». والأكمل والأجمل 
والأفضل ؟ ا 
أجاب هوغو «انه الوردة» 
مجلة اوريان », العدد )١957( © ١١‏ ؛ ص ٠١0‏ 


الفصل الثالث 


010( كا قال شارل بيغي ٠‏ كل شيء يبدأ غيبياً و ينتهي سياسياً » 

(؟) من المعنى الذي استعمله كارل مانهايم في كتاب الايديولوجية والطوباوية ( نيويورك 
من دون تاريخ ) » ص !ا« - 55 (بالانكليزية) 

(©) للاطلاع على نظرية الأفغاني في الاصلاح الديئي أنظر المغربي » البينات » المجلد 
الأول »؛ صص ”؟ - هم 

(4) رضاء تاريخ الأستاذ » المجلد الأول ؛ ص ه”م 

0( المغر بي ؛ الأفغان . ص لاه 

)3( أقتر ج أن يتم ذلك بأن يرهن للاوروبيين و« أننا غير مسلمين » حى لا محكموا 
على الاسلام الحقيقي من خلال الوضم الحالي للمسلمين المغربي »© البينات » 
المجلد الأول » صش ١١‏ 


١2 


(0) أنظر » ص "7# »ء من المصدر السابق 

© عبد الله النديم : سلافات عبد الله النديم ( نر ير عبد الفتاح النديم 3 ( القاهرة 3 
١9١4 - 9١‏ ) » المجلد الثاني » ص ١١١ - ٠١9‏ 

(9) كتب عبد الله النديم في ١84‏ مقالة تهكمية عن الادعاءات الغربية أن الأمم : 
الغربية « لا تقوم ها قائمة الا من خلال الغرب ولا تستطيع أن تحرز أي مجد 
بالارتباط بالغرب » ولا تكسب أي شرف الا اذا تكلمت لغات الغرب» » 
استهز أ من أدعاء الغرب أنه «(مصدر القانون » وموطن العلم و الفضيلة ( 
المصدر نفسه » ص ©5668 

)0 المخز و مي ؛» خاطرات » ص ١4“‏ 

)١١(‏ الطهطاوي ع مناه » ص "لام | ووصف في كتاب آخر وضعه في ثلاثينات 
القرن الماضي « المعرفة الى خسرها» المسلمون والي يحب أن يستعيدوها 
تخليص الابريز في تلخيص باريز ( القاهرة » ه0.٠9١)‏ » ص و 

)١١(‏ الطهطاوي » منأاهج 4 صس الام 

>+ خير الدين مسالك » ص‎ )١*( 

(04 المصدر نفسه 

)١8(‏ المصدر (نمسةه 

(15) المخزوهي . خاطرات ٠.‏ ص ١80‏ و ١٠85‏ 

» )١05( تعليقات عن خطأ ارتكبه شخص عاقل » المنار ع المجلد التاسم‎ « )١0( 
ص لاةأه موه‎ 

(14) رضا » تاريخ الأستاذ » المجلد الرابع ء ص "| 

(ه١1)‏ ا الكاتب السوري المسيحي أدنت اسحق (5ه8١‏ ومم١)‏ الذي عاش ف 
مصر مما يأتّى «واذا انقضت صقالبة الثمال على بقايا الأناضول » واندفعت 
لمان الوسط على فضالات البلقان » ووقعت حيتان .بريطائيا على سواحل مصر » 
وجزائر بحر الروم » وترامت نسور الفرنسيس على فينيقية وبلاد السوريين » 
وتداعى أبناء الرومان على تونس والمغرب وما يليهما » ورجعت عساكر الاسبائيين 
الى الغرب الأقصى ٠»‏ فاذا نحل بالشرقيين وكيف يتصورون البلاد » وهم على ما 
نرى من شغف القلوب » وقوة الحلاف » وتفرق الكلمة » 
عبود. » الرواد » ص 74٠0‏ 

2-20 النديم ؛ سلافات » المحلد الثاني ؛» ص 54 

(١؟)‏ كتب النديم يصف استعمار أوروبا الاقتصادي « تقول أوروبا أنتم شعوب 
بدائية لأنكم لاتعرفون كيف تصنعون ثيابكم وأثائكم أنتم في حاجة الى منتجاتنا 
لكنكم لن تتمكنوا من الحصول عليها الا بعد أن توقعوا اتفاقات تجارية معنا . 
وبهذه الطريقة تمكنت أوروبا من اغراق بلدان آسيا وافريقيا ببضائعها ومن أن 
تسلبها ثرواتها وهكذا نحولت شعوب الشرق الى مجرد عال يزرعون ويعملون 
حى يتمكنوا من شراء منتوجات أوروبا وزيادة ثروتها » كأنهم خلقوأ من طينة 
أخرى ليخدموا الأوروبيين» المصدر نفسه ع ص ه> 


ا 2 


١ 


(؟١)‏ رضا ء تاريخ الأستاذ"» المجلد الأول » ص 4م 

)١(‏ المصدر نفسه » المجلد الأول > ص م/م 

(4؟) أنظر البرت حوراني الفكر العربي في العصر الليبرالي ١488 - ١07+‏ ( لندن 
5 ) »2 ص ١و١‏ - ١95‏ (بالانكليزية) 

(6٠؟)‏ كانت نصيحة عبده تقوم على توكيد التعليم وطلب المساعدة الحكومية قال « علينا 
أن نهتم الآن بالتر بية والتعليم بعض سنين © وأن نحمل الحكومة على العدل يما 
تستطيع » و أن نبدأ بترغيبها في استشارة الأهالي في بعض مجالس خاصة بالمديريات 
والمحافظات ويكون ذلك كله ممهيداً لما درأد من تقييد الحكومة » 
رضا » تاريخ الأستاذ » المجلد الأول ؛ ص ١١١0‏ 

(6؟) الجزائري. التنوير ٠‏ ص ه, 

(50) المصدر نفسه 

(م١)‏ عبر رضا عن ذلك بقوله «بيئما تمارس الحكومات الأجنبية ( الأوروبية) 
سيادتها على أجساد الناس بمختلف وسائل الاكراه © فان أمام الحكام المسلمين 
نوعين من السلطة عل أتباعهم » السلطة الفعلية » والسلطة الروحية :لي تمارس 
سقط أخذقا , 
المنار » المجلد التاسعم )١5٠05(‏ ؛ صصس 4١8‏ . 

(19) وعبر الباني عنها في شكل عام آخر بقوله « كا أله لو كان من الراسخين في 
العلم لأدرك عن طريق العلم نفسه أنه لا منافاة بيئه ودين الدين كما أدرك ذلك 
الفيلسوف سبنسر وأمثاله من الفلاسفة و رجهالات العلم المادي , 
البانى » التنوير »ء ص 47م - 48 

(0) المخزومي » خاطراتٍ » ١٠4٠‏ 

445 ؛ ص‎ )١481/( رضا ء المنار » المجلد الأول‎ )*١( 

(00) المخزومي » خاطرات » ص 1١44‏ رفص را البولشفوة استنادا الى القيم الاسلاميه. 
المنار » المجلد ؟ )1١9470(‏ ص 1" 

(00) اتهموا بأنهم يريدون أن يضللوا الاسلام فقد « خدعوا المسلمين بابلاغهم أن 
أوروبا نسخت الدين وأقامت دولة علانية مما ضمن لا التقدم والنجاح 2 وأن 
المسلمين لا يهمهم أن يبلغوا السؤدد ما داموا نحت هيمنة الاشلام » 
شكيب أرسلان » لاذا تأخر المسلمون » الطبمة الثالثة ( القاهرة » مه١١‏ 
هجرية) »؛ ص لاه 

(4) رضا »ء المنار ع المجلد التاسع )١905(٠‏ »ص ١١8‏ 

(ه؟) رضا » تاريخ الأستاذ » الحزء الأول ء ص "١"‏ 

)5م رضا . المنار » المجلد التاسع 6 ال »؛ صن ١|794‏ 

(07") النوع الأول جامد والثاني جاهد . أنظر أرسلان» لماذا تأخر المسلمون » ص ا 

(م) قارن ذلك بروسيا في الفترة ذاتبا » جيمس بلينفتون » الأيقونة والبلطة » 
( نيويورك )١9455 ٠‏ ص 484 وما ينيع . (بالانكليزية) 


54408 ١ ه‎ 


(00 


(0 


0 


(0 
(0 
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اافصل الر ابع 
مكن أن يقسم هؤلاء ثلاث فئات رئيسية الأولى تتكون من الأدباء الأوائل الذين 
كان همهم الأسامي أدبياً و لفوياً و ممثلها أحمد فارس الشدياق ( 4١٠8810-18م١)ء‏ 
أديب اسحق )١886-١865(‏ » ناصيف اليازجي ( ١٠٠م18101-18‏ )ء ابرهيم الياز جي 
)١905 - ١841(‏ » انطاكي الحمصي )١94١ - ١888(‏ » وفرنسيس 
مراش (5«م١‏ - 14107) والثانية من أولئك الذين اهتموا ليس بالأدب 
واللغة فحسب بل كذلك بالتاريخ والتربية والمعرفة المعاصرة و مثلها بطرس البستاني 
(16م١‏ - #8وم١1)‏ جرجي زيدان )١9١4 - ١85١(‏ »© لويس شيخو 
(69م١‏ - 90ا95١)‏ »2 عيسى اسكندر المعلوف (594م١‏ - 5ه9١).‏ والفئة 
الثالثة من أولئك المهتمين بالعلم والفلسفة والمسائل الاجتاعية والسياسية وكان 
أبرز عناصر ها يعقوب صروف )١9750 - ١9875(‏ » شبلٍ الشميل ( ١85٠‏ - 
5 » فرح انطون (١1ام١‏ - )١955‏ »ع سليمان البستاني ١855‏ - 
١96‏ ) »2 أمسن الريحاني (5لالم١1‏ - )١94٠‏ »ع نقولا حداد (10م١‏ - 
64 ) : وسلامة موسى (/1م4م+١1‏ -مه9و١ا)‏ 
عبر أحد المسيحيتن العرب المقتلعين عن ذلك بقوله «لم يكن لدى المسيحيين 
أي تعلق بالتر اب السوري ٠»‏ أو أي فكرة عن أن سوريا كانت الوطن الطبيعي 
السوريين بل بالعكس بدا أن أفضيل ما ممكن أن يفعله الناس الذين » لسوء 
حظهم » ولدوا في سوريا ء أن يركوا البلد في سرعة ويعيشوا في بلد آخر 
تق العدهد من السوي بيو «الحسية الأورونية أو آي نيد أخرى. :رونا يننا 
كانوا لا يزالون في سوريا هناك آلاف السوريين الذين يتبنون الآن أرضاً 
أجنبية على أنها وطنهم » 


ادوار عطة ؛ عربى يروي قصته ( لندن 0 5 ) »؛ ص !7. (بالانكليزية). 


القصة الطريفة الآتية تفدمر الاختبار المسيحي في الفجوة بين الأجيال يروي 
بعد أن عاد الى قريته في الخحبال اللبنائية ليقضي عطلة مدرسية >ح وحاء 
أصدقاة العائلة حيونه : «قلت لهم أن الأرض تدور على محورها . فحملق أبي 
في لكنني لم أكترث عض عل شفته لغضباً لكنني لم أسكت لقد كان الحضور 
يستمعون الي وكانوا يضحكون (و/ مخطر في بالي أنهم يضحكون مني) لم 
يستطم أبي أن يكبح جاح نفسه أكر فنهض وسط الفرفة وقال ان ما أتفوه به 
ليس صحيحاً وأن تبي غير صادقة وأن معلمي كانوا مخطئين وأثيت ذلك 
بقوله ان باب بيتنا كان في الحهة الثمالية ولا يزال وسيبقى » وان الشمس تغيب 
خلف جبل ميعاد وستبقى ثم طلب مني أن أغلق فمي ففعلت » 
النص في كتاب عيود » الرواد » ص ٠٠٠١‏ 


شبلي الشميل ؛ مجمموعة ( القاهرة ) واس ١61١٠١‏ ؟ِ( 4 الهزه الثاني ؛ ص 86م 


المصدر نفسه ) حصن "9م .ب ا41؟ 


0 
00 


(0) 


3 


جرجى زوذان» رهلة ال اووناسة ١9‏ ر(القاهرة |١"  ١١”ص ))١9٠“‏ 
بدلا 3 أن يؤكد المثقفون المسيحيون على مساهمات المسلمين أو العرب في الحضارة 
الأوروبية » شددوا على القضايا الأكير عملية وهذه كلمات لسليم البستاني 
تعبر أصدق تعبير عن الموقف المسيحىي «أفلا حق لنا أن نندب حالة يلادئا التاعسة 
وعوضاً من أن نقول من نحن ومن كنا وأين كنا » نقول أين نحن الآن, 
مجاليالغرر لكتاب القرن التاسع عشر » تر ير يوسف صفير (بيروت05)2٠1١))2 ٠١٠١‏ 
كانت تلك الفضائل واضحة ماما « وليعلم كل شرتي أن عند الغربيين من آثار 
ااتمدن المحمودة ما يليق بأن يكون حلية له كالاستقامة والأمائة والصدق والحد 
في الأعال والمحافظة على الوقت وحسن المعاشرة والنظافة ‏ » 

الملال » المجلد الثالث (غ+هم١1)‏ » ص 4ؤه ميز زيدان بين الصفات 
الحميدة والرديئة بقوله «ان العادات الحسنة الى تمكن استعارتها هى ‏ معرفة 
كل. لواحبه وتقيده. تمواعيده + تنمية الأخلاق: العامة غبر الترببية الشليمة 6 7 
المرأةيو تنقيفها احعباعاً ؛ تنمية التعليم وتعزيز الانتاج الأدبي » العمل وامثابرة 
أما ما يحب تجنبه من الحضارة الغربية فهو الكثير من ألحرية وخاصة الحرية 
الحنسية » حرية العمال » كل ما يناقض الاحساس الشري بالتواضمع © النظرة 
الفاترة الى الدين والالحاد المكشوف الذي يقود الى الحراب» 

رححلة » صصد 7 

قال الشدياق « أن من يعرف أوروبا » يعرف أيضاً أن لا فرق د نا وبين الأورو بين 
لا بي السلطة ولا في العقل 2 لا في قوة الفهم أو في قوة الذ ؟ا. » ولا ف أي موهبة 
طبيعية أخرى » 

الحوائب » ١١(‏ أيار م58م١)‏ 


(١٠)أنظر‏ صل #> 
)1١(‏ ل تحبذ الفكرة الحمهورية في شكل علني الا في نهاية القرن التاسم عشر كانت 


احدى أهم الدعوات العلنية الى الحكومة اللمهورية » دعوة جبر آثيل الدلل ( توفي 
سنة )١891‏ في مقاله «الحكم الحمهوري مبى؟م نشر جزء من النص في كتاب 
الكيا لي » الأدي » ص ٠١7‏ 


)١١(‏ لاحظ أمثلة على هذا النوع من المشاركة » أنظر الفصل السابع 


4 بقوله «فمن الحكمة وسداد الرأي أن نسير على مقتضى ناموس الاجتماع 
فنصرف همنا الى ترقية الآمة وتهذيب نفوسها وتدريبها على الأعمال ونترك سائر 
المطالب لأبنائنا أو أحفادنا أن يكوئوا أرقى عقولا وأوسم علماً من أهل هذا 
الحيل وأقدر على فهم ما ينفعهم أو يضرهم فينظروا في حالتهم فاذا رأوا 
الاستقلال أنفع لهم طلبوه أو رأوا الدستور ملائماً لأحواهم التمسوه فيفعلوا ذلك 
عن رؤية ونظر ويكون حكمهم أقرب الى الصواب » 

مطعثارات © المحلد الثالث ؛ ص © 


)١4(‏ أنظر الصفحات 6م - ١5م‏ للاطلاع على استفئاءات مهمة 


١ / 


)١8(‏ قال أديت أسحق © مثلا «ولكن هي البصائر غشيها وهم الكمال في العادا ت 
ودعوى العصمة في التقليد فاحتجبت عنها حركة الحواطر في بلاد الغرب فسار 
الناس و نحن وأقفون وحركتهم عوامل الغيرة وضائرنا مبنية على السكون » 
النص ف المجالي تخرير صخير ء ص ١8‏ 

.)١85١ 185٠ استعمل هذا كشعار لصحيفته نفير سوريا الي عمرت قليلا(‎ )١١( 
وامتعمل كلمة وطن الطهطاوي وخير الدين باشا » لكنها لم تكن نحيل المعنى ذاته‎ 
في مفهوم الطهطاوي » يبحمل معاني دينية وفي مفهوم‎ ٠» مامأ كان الولاء للوطن‎ 
كانت تفتقر الى التحديد الاقليمى‎ ٠ الأخير‎ 

)١10+(‏ كان اسحق بين أوائل الكتاب الذين شددوا على عنصر 'اللغة كأساس للأخوة 
العر بية أنظر عبود > الرواة 6ض م ١‏ 

)١8(‏ المصدر نفسه 

(19) استعملها للمرة الأولى في ١8417‏ في مقالة صدرت في مجلته»مصر » النص مو جود 
في كتاب عبود »؛ الرواد » ص لاو - مه 

)٠(‏ أنظر الفصل السابع 

(١؟)‏ عبود » الرواد »ء ص ١88‏ 

الفصل الحاهسس 

(1) هذا القسم يستند الى تحليل لمقالات رئيسية نشرت في دائرة المعارف البستاتي وفي 
ثلاث مجلات رئيسية هي المقتطف الي أسسها يعقوب صروف وفارس مر في بيروت 
سنة 5م١1‏ »ع ثم انتقلت الى القاهرة في 1884ء و«الطلال لزيدان الي امفك فى 
القاهرة في ١8947‏ » والجامعة لأنطون الي نشرت في القاهرة في 9وما و ه٠١‏ 
وفي نيويورك في الفئرة ١96.5“‏ -م.وا 

(0) أنظر البستاني » مقدمة لدائرة المعارف » المجلد الأول )١4075(‏ © صى ١‏ 

(6) خليل جبران ( توي في ؟*9١)‏ مؤلف النبي 

(١‏ كانت اشارات لليتره و بيرتيلوت » وكا ند أن جيز وت كان وا عند 
المثقفين المسيحيين أشار جرجى زيدان في صورة عامة الى الاشئر ا كيين الأوائل 
أنظر زيدان » مختارات »© المجلد الثانى » ص 8م ١ه‏ 

(5) خاصة تلك. الي ظهرت في مجلة العلوم الاسلامية ( باريس ١88‏ ) ومجلة تاريخ 
وأصول المسيحية ( باريس )١88«# - ١858‏ 

(9) أجبر مدرس في هذه الكلية على الاستقالة في ١88‏ بسيبب آرائه -الداروينية 
أنظر حوراني » الفكر العر بي ؛ صن 4ع؟ سا ووم ظ 

(0) قرأ الشميل ترجمة فرنسية لكتاب بوغعنر الأضامي : الداروينية والاشتراكية ( ٠ )١8914‏ 

(8) أنظر « تشارلز داروين» » المقتطف » المجلد السابع ( )١885‏ ص 2505-8 
و «المأهب الدارويني» » المصدر نفسه » ه5 - إلا 6 111١‏ 0؟| 

69 أنظر سلامة مومى «نينشه والمسيح» المقتطف . المجلد 4م (9٠1١)؛‏ ص ١لاه‏ 
أنظرأيضاً يعقوب صروف » فتاة مصر » الطبعة الرابعة (القاهرة )١91+1‏ » ص “40 


١ 8 


)0١(‏ زيدان » مختارات » المجلد الأول ؛ ص لاة 

اه٠.ه في . القاهرة وي‎ ) ١56 - صدرت الجامعة ست سئوات (ؤهما‎ )١١( 
١9.5 هاجر أنطون الى الولايات المتحدة فصدرت الحامعة في نيويورك بين‎ 
و م.4١ حين أحس انطون بالضياع وقرر العودة الى مصر‎ 

)١١(‏ ظهرت أولى الترجات الي قام بها الطون من الفرنسية ني المامعة في القاهرة تحت 
عنوان « مختارات من فلسفة ليئشه» الحامعة 2.)١9٠8(‏ ص لاه - 4ه ء 
أم- كم 2 ١١8-01١6‏ وفي لبريررك نشر #>لميلا موجزأً لفلسفة نيتشه 
عنوانه « الفيلسوف نيتشه وللسفته» » المصدر نفسه ٠‏ ص ١" ١5‏ 

(؟١)‏ تربية سلامة موسى (القاهرة ؛ ا914١)‏ ») ص ١١7-1١15‏ قدم سلامة موسى 
في ١9.٠4‏ شوبنهاور الى القراء العرب أنظر تعليقاته على »العام كارادة وفكر » 
في المقتطف » المجلد ه” )١9٠4(‏ )؛ ص ومو .وه 

)١:(‏ أنظر ٠‏ مثلا ٠‏ مقالة انطون «٠ ١‏ رينان وأفكاره العجائب » الحامعة » (المجلد 
الثالث » ١9٠.“‏ 2 عس ٠؟»‏ 

60 فرح انطون » «رابن رشد وفلسفقه , ٠‏ مقتطفات من آثاره (ببروت »2 ١948١)غ»‏ 
ص ١5‏ أنظر أيضاً رده عل عبده ٠‏ رد الحامعة على رد الامام الحليل على مقالات 
الجامعة في ابن رشدك» الامعة ؛ المجلد الثالث )١5١(‏ » ص 585 - وم 

(11) وهكذا كتب «١‏ أما العلوم الطبيعية فهي أم ,العلوم الحقيقية ويقتضي أن تكون 
أم العلوم البشرية وأن تقدم عل كل شيء وأن تدخل في “ليم كل شيء» 
المقتطف المجلد ٠4‏ (ؤ٠9ة١)‏ ؛ ص لالم كان الشميل أول من لحأ الى 
المعايير النفسية في التحارل أللر مقالفه الأصلية « عبد الحميد من وجهة النظر 
الطبية دراسة فيزيولوجية و سيكولرسية » ( في المصدر نفسه » ص 8ه5ه ./اه) 
حيث طور فكرته القاللة بأن عبد الحميد م يكن مسؤولا تماماً عن أعماله » وأن 
العديد من هذه الأعمال كان ينقرر بعوامل لفسية خارجة عن سيطرته 

)١10(‏ قارن في هذا المجال أسلوب عبده في ٠‏ رسالة التوحيد ( القاهرة ١8417‏ ) © الترجمة 
الانكليزية بقلم كينيت كر اج واسحق سعد ( لندنث » )١955‏ © بأسلوب 
الشميل في» فالسفة النشوء والار ثقاء ( القاهرة )١91٠١‏ 

)1١0(‏ قال الأفغاني2 « النيشر اسم الطويعة وطريقة النيشر هى تلك الطريقة التي 
ظهرت في بلاد اليونان في ااقر ين الرابع والفالث قبل المسيح ومقصد أرباب هذه 
الطريقة محو الأديان ووضم أساس | باحة رالاشيراك ف الأموال والايقاع دين 
الناس عامة ان مبدأ الايشر مسهمد من الماهب المادي الذي ظهر في اليوئان في 
القرنين الرابع والثالث قبل المهلاه , انْ هد هلا اللمبدأ هو هدم الدين ونشر 
الشيوعية ٠»‏ أنظر المغربي ؛ الألفاللي ٠‏ صن اا 

(19) كان هو وأتباعه سلبيين جد في معاتهم هذه القضية , ون المشكوك فيه أن يكونوا 
استوعبوا تماماً المبادىء العلمية و الفلسفية الي يوم عليها المذهب الطبيعي الذي 
استجاب له المثقفون المسبحيون في شكل واسم , لما أن التشرت النظريات الطبيعية 


١ 5 


(حوالي )١94.٠.‏ حى كانت الحركة الاصلاحية ابتعدت عن المجرى الأساسي 
الفكر العلمي والفلسفي وهي وصلت الى طريق مسدود » فلجأت الى الصيغ 
اللفظية التي لا تقدم حلولا مثمرة وقالت «أما أهل العلم الحقيقي وأهل الدين 
الحقيقى فلا خلاف بينهم » 
أنظر المقتطف ». المجلد التاسم ( )١884‏ ؛ صن ١88‏ 

)م أنظر على سبيل المثال »؛ المقتطف » المجلد العاسم ( )١8686‏ ؛ ص 7١إلا‏ - وان 

(١؟)‏ المصدر نفسه. » ص 7١8‏ 

»))١9١١( شبلي الشميل» «فلسفة المادية ومذهب النشوء» » المقتطف. المجلد :؟‎ )١١( 
"47 ص‎ 

088 للاطلاع على هجوم مباشر تموذجي أنظر » المصدر نفسه » صص 4م1‎ )١0( 
حيث يناقش‎ )١5.9 » أنظر أيضاً رسالة الشميل المفتوحة الى زيدان (الحلال‎ 
) 1١08-١075 حجة زيدان الديئية حول الإبمان ( مختارات » المجلد الثانى » ص‎ 

(4؟)انطون ء. مختارات (بيروت ؛ لاه9و١ا)‏ ؛ ص لاو 0 

(5١؟)‏ المصدر نفسه ٠‏ ص 9ه 

(5؟) المصدر نفسه ؛) ص هه 

66 المصدر نفسه 2 بهه 

6 شبلي الشميل « الاجتماع البشري والعمر ان » » المقتطف . المجلد اتتاسع (486م١)ء‏ 
ص 68؟ه 

(و؟) المصدر نفسه »)» ص 4ه - و#«#مة 

م انطون ٠»‏ مقتطفات ٠‏ ص ١١١‏ 

)9١(‏ شرح امين الرحاني ( توفي في 9) هله المقارنة في موصوع رئيسي ي كتاباته 
السياسية 

(0) انطون . مقتطفات » ص 8١١ - ١١‏ 

(9") المصدر نفسه 

4 المصدر نفسه »ء ص ١5 ١‏ 

)6م المصدر نفسه 

50 المصدر نفسه 

(0*) المجلد الحامس )١5٠05(‏ في شكل عاص 

(*) أبدى احتر اما جما لعبده . أما الأففاني فتكلم عنه ني لطف و لكن مع نوع من التهكم . 
قال « وكان رحمه الله يعيش بالفكر من أجل الفكر كجميع المتحمسين الايدياليستيين . 
والدهر وان أناخ عليه بكلكله وكواء بئار اختباراته ل يجعله نفعياً محضاً ويصرف 
فكره الى الفوائد العملية بدل الفوائد النظرية » 
المصدر نفسه )»٠‏ ص ١55‏ 

زوع المصدر نفسه »؛ ص لا ة١‏ 

(0*) وهكذا «أما أن يكون الحكم فردياً أو استشارياً والحكومة الاستشارية اما 


جمهورية وأما ملكية» . العو اسحق «الملك والرعية» ٠»‏ المجالي » تحرير 


١6 


صغير » ص 5ه ويظهر الالتقال الى مستوى تحليلي أرقى في تعريف الشميل 
الذي ربط هذه الصيغة التجر يدية بالوائع الاجتماعي لوس فيك اصبحة: المكوية 
الاستشارية « أبلغ ما في طافة البشر أدراكه ولعل الملكي المقيد اولى بأكثر 
البشر » المقتطف » المجلد ه (8ؤما1) 2 ص 8١ه‏ 

)41١(‏ مثلا «ولا بمكن تطبيق كل أشكال الحكم على كل البلدان كا أن بعض البلدان 
لا تناسب بعض الأشكال ...»ب اسحق «الملك »؛ والرعية» ء المجالي » 
نحرير صغير ء) ص 9ه 

(؟4) أديب اسحق © «السياسة والأشلاق , 6 المجالي ل نحرير صغير © ص ١٠١8‏ 

(4) يشير البستاني الى أن الاشتر اكية المادية عبرت عن لفسها في روسيا بالنزعة العدمية 
« يدعي أتباع هذه المدرسة العدميون أي المهربون الاين لا يؤمنون بشيء ومن 
زعائهم شيرنسفسكي ودمبر ولينوف" دائرة المعارث » المجلد 4 2)١4810(‏ وقارن 
زيدان بين العدمية الروسية والحوارج في الاسلام , ألظر مختارات » المجلد ٠‏ » 
ص 4ه »ء وأنظر أيضاً الحلال » المجلد ) (91م١)‏ 2 ص وم "وم 

(45) كتاب الاقتصاد السياسي 

(40) رفلة جريس ٠‏ أصول الاقتصاد السيامي » ( القاهرة ٠‏ 885م١)‏ 

(-4) أنظر على مبيل امثال ع تحطيل عيسى أسكثدر امعلوف ( ثولي في 1968) لمنى 
الاقتصاد حين قال ان الاقتصاد أو الاتتصاد اسياسي يمني أن « الوسائل الي مها 
لتق أخر اس الروة » النص في اسحق 1 ( السياسة » / المجالي ( نحرير صثير © 
ص 48 ١‏ وما بعد 

(410) صروف »ء فتأة مصر » ص 88 

(م4) زيدان » مختارات » المجلد الثاني » ص وم - 6م 1 ؟4 , حين وهم التمييز 
بين الاشتراكية والشيوعية » كان في ذهئه ثلاثة اشئراكوين طوبارهين سان 
سيمون ص 88 - 8١‏ 2 فورييه ص هم س 4١‏ ؛ وأوين ص ٠و‏ |4 

(44) المصدر نفسه » ص _او ‏ "مه 

(0٠ه)‏ المصدر نفسه » ص 4ه 

)01١(‏ المصار نفسه » ص لاه م4 

(؟ه) ان أعضاء هذه النخبة أولثئك الذين « ملكوا السلطة الفعلية وشرعوا الأحكام 
ووضعوها» المصدر نفسه » ص لم 

ع « أن العامة تتخيل أنها تتصرف بحرية » المصار لفسه ؛ ص 8م" 

(04) المصدر نفسه » ص م١٠‏ 

(هه) جر جي زيدان « نظام المجتسع وهل بمكن قلبه ؤ» »؛ مطتارات ؛ المجلد الثاني 5 


ص 86 
)0 محمد عبذه واراقة يُ المشكلة الاجتباعية , الجامعة » المحلد ه )١9٠4(‏ 6 
ص /7ا/ا١‏ 


(00) المصدر نفسه » ص ١0‏ | 
(08) نقولا حداد ( توفي في 4:هذا١)‏ أنظر ؛ مثلا ٠‏ نحليله لأمراض النظام الاجتماعي 


١6أ١‎ 


الأميركى «أولا » ان النظام الحالي جعل الأعال كلها في أيدي مسيطرين عليها 
فاذا اقتضت مصلحتهم أن يستوقفوا حركاتها أوقفوهاً ثانياً » أن في أميركا 
خيرات كثيرة جداً لكنها غير موزعة على مستخرجيها لسبب استحقاقهم منها بل 
تحسب المطامع والتحايل النظامي ف توزيعها ‏ وعدم الانصاف في توزيع البر وة 
في أميركا أكبير مصائبها وهو أسوأ فيها منه في كل العام 

وربما كان سبب القضاء عليها في المستقبل القريب أو البعيد» 

الجامعة » المجلد ١‏ (م٠9١)‏ » ص ١١‏ 

(9ه) مجموعة ٠‏ المجلد الثاني » ص 1١6*‏ نشرت قبل ذلك في جريدة الأخبار القاهرية 
اليومية في م8٠6١‏ 

(198) المصدر نفسه » ص بس اه١‏ - ١64‏ 

)١1(‏ أضاف الشميل قائلا «ان توزيم المنافم سيكون حسب العمل المنجز » المصدر 
نفسه » ص ه١1‏ رما أخط ذلك من قول انفانتين وبزارد المشهور « كل ينال 
حسب طاقته ٠.‏ وكل طاقة ها حسب أعاطا , 

(؟5)انطون ». ملحق مجلة السيدات والرجال ( القاهرة » )١97‏ » ص .م 

(59) المصدر نفسه »٠‏ ص ١"١‏ 

(54) المصدر نفسه 

(56) انطون » ملحق .» ص ١*١ ©» ١4‏ 


اافصل السادس 


)١(‏ أنظر الفصل الأول 

6 الكتاب الذين ندر سهم هنا ينتمون الى فشن كياب ؛ وسياسيين كان 
هناك بالطبع كتاب نشيطون سياسياً ٠‏ كا كان سياسيون امتهنوا الكتابة مراراً 
من هؤلاء الذين أثرت كتاباتهم أو نشاطاتهم السياسية في الموقف و الفكر السياسيين 
والذين ندرسهم هنا قاسم أمين ( 1858 - 8م4.0١)‏ » عبد الرحمن الكواكبي 
١905 - ١١49(‏ ) » ولي الدين يكن (“/ام١!‏ - )١95١‏ »2 محمد كرد علي 
(1١ام١‏ - مهو١)‏ ء شكيب أرسلان (9.م( - ه94١)‏ » رفيق العظم 
(6و١‏ - 4؟9١)‏ » أحمد لطفي السيد ( ١410‏ - 1458) »© محمد حسين 
هيكل (88م8١  ١59505‏ ) ء معروف الرصاتي ( ه/ام١‏ - ه94١)‏ 2 وصدقي 
الزهاوي ( م١‏ -9”5و١)‏ 

(6) كانت نقمة ضد الذين تفرنجوا » لكن الكثيرين لم يتفر توا « لمّد عاد العديد 
من الشباب الصغار الذين درسوا في أوروبا وعاداتهم التقليدية وأخلاقهم كا 
كانت ان كلمة التفرنج لا تنطبق على هؤلاء» النديم » سلافة » الحزء الآول» 
ص “ام 

(14) «على أن هنالك حقيقة جلية واضحة الى درجة أننا لا فضل لنا في اذاعتها و التصريح 


١ ؟ه‎ 


ها وهذه الحقيقة هي أَنٍ المدنية الأوروبية العصرية هي الي انتشلتنا مز سباتنا 
العميق » الم نمر العر بي الأول » ( القاهرة ١ح‏ 0 ص ”١‏ 

© كتنب امد نحرير لمرأة (القاهرة 184) » والمراة الحديدة ( القاهرة ذ0) 
وكرسها لمعالحة مكانة المرأة في المجتمع الاسلامي وكان بطرس البستاني عالج 
الك كن أرل مر قزل كتيب قر ٠‏ ىا قال و تعليم النساء» ( 19م8١)‏ » وصدرت 

في الروائم ا ل 4" وما بعد 
آ من الكامبان بأن المرأة يجب أن تتعلم وأن. تعطى حقوقها » وأن ترتفم الى 
المكانة المعنوية والقانونية المساوية للرجل 

(5) أمين ٠‏ تحرير ٠‏ ص 4ه 

9/0( المصدر نفسه »© ص هه 

(8) المصدر نفسه أشار الفرد زورث وايتهيد أيضاً الى «أن الذهنية الحديدة أكثر 
أهمية حتى من العلم الحديد أو التكنولوجيا الحديثة » العلوم و العام المعاصر » 
( نيويورك » )١95+‏ ء» ص ٠١‏ (بالانكليزية) 

6 أمين » تحرير » ص هه 

)٠١(‏ وردت في كتاب احمد خاكي ». قاسم امين ( القاهرة » ه94١)‏ » ص م4 

)١١(‏ المصدر نفسه 

١54 أمين » تحرير 4 ص‎ )١١( 

)٠١(‏ المصدر نفسه 

)١4(‏ المصدر نفسه » ضص هه! 

)٠8(‏ أمين ء المرأه » ص ١00‏ - ملا 

١7م6 ص‎ ٠. المصدر نفسه‎ )١5( 

)١0(‏ أمين » تحرير »ء ص م 

)١8(‏ أمين » المرأة » ص 5.١‏ . يشير هنا تكرارأ الى سبنسر 4 انل عن ٠ه‏ ولالدع.يم 

)١5(‏ رفيق العظم ( توثي في )١47+‏ «الامعة الاملامية وأوروبا» » مجموعة آثار 
رفيق بك العظم ٠‏ محرير عثمان العظم ( القاهرة » )١976‏ » ص ٠م‏ 

” ص‎ 2 )١94.88 2 رفيق العظم » الدروس الحكمية للناشئة الاسلامية ( د مشق‎ )5١( 

)١١١‏ كان هذا موقفاً عاماً لدى كل المجتمعات الشرقية في معرضص تحديها للغرب إذ 
فم خاسارو الياباني ( توفي في 6 ) « بأن وخ يمن مير كا فى ف 
وأن يرفض ما هو سطحي»ح أنظر ج. ب. سانسون العالم الغربي واليابان 
( نيويورك » 494و١)‏ » ص 4١4‏ (بالانكليزية) 

(؟١)‏ وكا قال خير الدين «اذا اعتقد مؤمن أن انساناً ما مخطىء في معتقده الديني . 
فان ذلك لن يكون سبباً بجمله يردد في تقليد عاداته الدهرية الحميدة » ©» مقدمة 
يداي اقمااه اعرد ران الإ الس ا و 

)١(‏ لاحظ محمد حسين هيكل في أول قصة له ران المصر يبن كانوا يومئل يؤمئنودن 
بعبقرية الأجانب حى 5-8 يضعونهم قي مصاف الملائكة أو قِ مصاف 
الشياطين » لذلك كاتوا حتاطون 1 الحكم على تصر فاتهم لاقتناعهم أن هو لاء 


١ 6 


الأجانب يدركون مالا ندركني هكذا خلقت » القاهرة (و9.9١)‏ » ص ٠١‏ 

(4:؟) أنظر تحليل ايزاوا سايشيساي في «مقترحات جديدة» )١8١٠(‏ النص في» أصول 
النعراث الياباني ؛ نحرير ريساكو تشونودو » و وليم ثيودور دي باري ء 
ودونالد كين ( نيويورك ١96486‏ ) »2 ص +.5 - م.5 . (بالانكليزية). 

(5؟) عبد الر حمن الكوا كبيء طبائم الاستبداد ومصارع الاستعباد ( القاهرة » من دون 
تاريخ ) » ص 79 أما للانكليز ٠‏ فأعطى الأفغاني التعريف الآتي « يتمتع 
الرجل الانكليزي بقليل من الذ كاء ولكن مثابرة عظيمة ؛ وهو جشع » مقار سس ء 
عنيد » صبور © ومتسامح » 3 المخزو مي » خاطرات » ص ١"١!‏ 

)١١(‏ العظمة » «الحخامعة» ©») ص 56 . عبرت العديدات من الرسائل الي وحدية: ان 
المحرر ونشرت في المقتطف واطلال عن العاطفة ذاتها مثال على ذلك رسالة من 
سيدة سوريه تنتهي بالكليات 
فليتني مت في زملي قدماً وليعني لم أر المتفر نجات 
لملال » المجلد الثالث (968م١) ٠‏ ص لاه> 

(0*) الكوا كبي . طبائع »ع صن م١٠‏ وصل النديم في صورة مستقلة الى الموضوع 
ذاته وقال « تبدو الشءوب غير الغربرة وكأن لا حقوق طا على هذه الأرض » 
وكأنها لا ترغب في التمتع بالسرادة انها تقف أمام الأوروبيين وكأنها تنتمي 
الى طينة خرف خلقت الحدمتهم سلافة »© المجلد الثاني » هن 0 

(8؟) يرتبط الوعى بوجود الامبر يااية لدى الكوا كسي بالقومية ونحدث عن « الآمة 
العربية » على أنها تمتد من ثمالي افريقيا الى العراق هاجم الامبريالية الفرنسية 
في الحزائر لأن الفرنسيين « عندما دخلوا الحزائر منذ سبعين عاما لم يسمحوا 
بعد لأهلها بجريدة واحدة تقرأ » الكواكبي » طبائع » ص ٠١8‏ 

(5؟) استخدم الأفغاني ( مخزومي » خاطرات » صصى #م8١)‏ الحجة ذاتها البى استخدمها 
اياوا الياباني في المقترح الحديد « دين يقرر البرابرة ( الغربيون) اخضاع بلد 
غير بلدهم فد اواك بالتجارة وينتظارون علامة ضعط فيها » أضَول العراث 
الياباني » ص ”١ه‏ 

(0) بيان ألقاه نائب دمشق في البرلمان العشانى في م41١1‏ جزء من النص 
موجود في كتاب توفيق على برو »؛ العرب والترك في العهد الدستوري العثماني 
م( - ١9١14‏ (القاهرة )١9*٠. ٠»‏ ؛ ص 5078 

)"١(‏ المصدر نفسه 

(0") بدا أن لم يكن لدى اليابانيين شك في بربرية الغرب هذا فان التقدم التكنولوجي 
بحب أن يقترن بالتراث الحضاري » وهكذا وجد شعار « الأخلاق الشرقية والعلوم 
الغربية » المنسوب الى المفكر المحدث ساكوما شوزان (توثي في 1854) 
لم تتمكن الخحركة الاسلامية العلمانية من الوصؤل الى هذا التمييز في رفضها للغرب 

(9”) العظمة » الدروس ع ص 47 

(4*) في رسالة الى المحرر » متم الكائب رسالته بقوله وعل أننا لم نسمع والمد لله أن 
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تزقا نات جوعا مهنا كانت سات الهلال » المجلد الثالث » ( 46908,. ) ء 
ص 8/8" 

(5*) على مصطفى 3 محاضر ات عن الر صاي »؛ ( القاهرة »ء )١984‏ »2 ص 0ه 

(5) «انهض أما الشرق وتهيأ للحرب المقبلة » المصدر نفسه 

(07”) محمد بن رحال الحزائري » « مستقبل الاسلام » » مجلة المجلات العر بية » المجلد 
الثاني )١51٠57(‏ » ص "ص 

(م*) شكري غانم ( توثي تي 7 )١9*‏ في 1١91+‏ الموتمر العربى »ء ص ه4١‏ 

(9*) النص ي كتاب أرسلان » السيد رشيد رضااء ص #4اإم ‏ .مم 

(:4) قاسم أمين هو استثناء مهم . اذ آمن بأن أكثر العوامل فعالية في الحياة الاجتماعية 
هو العامل الاقتصادي المرأة .ء ص مه 

(41) كواكبي ٠»‏ طبائع »ء ص ١5‏ 

(؟4) المصدر نفسه 

(©) المصدر نفسه ء ص 4ه ل ينظر الثقفون الى مأساة الحماهير بعطف في رسالة 
الى اطلال بتاريخ ١6‏ كانون الأول 4وم١‏ ») كتب الكاتب مع شيء من 
الغضب عن التحسن الحر ني ف حياة الفلاح المصري قال « فالفلا ح حر 
الآن ولا سلملة عليه الا للقانون فهو لا مخثى سطوة شيخ البلد ولا الحاكم 
ولا مخاف الكرباج فلا سكن بأله أخذ في وسائل الترفع فبعد أن سكن الكوخ 
بنى البيوت والقاعات بالطوب الأحدر وسقفها بالحشب وأكثر من اقتناء البهائم » 
وبعد أن كان يبيع كل سمنها وجبنها أصبح لا يبيع الا ما يزيد على مؤؤونته وقد 
استخدم الحمير والحمال بدلا من امرأته لرفع الآتربة من تحت البهائم واستحضار 
خلافها ولا مخفى ما يؤول اليه ذلك من زيادة النفقات 2 وأما معيشة الفلاح 
الآن فهي خلاف معيشته في الماضي فمأكوله السمن واللحم والفراخ بعد الحبيزة 
من دون تقلية وبعد أن كان كسازه ثوباً واحدا من القطن أصبح وفوقه العامة 
والطربوش واازعبوط الصوف والدفية الصوف والبغلة وبعضهم الحراب» اطلال ». 
المجلد ا (6914م١)‏ » ص امام 

(44) أذظر كواكبي ٠»‏ طبائعم » ص .ه 

(5:) كواكبي » المصدر نفسه ء. دعا الى « التساوي أو التقارب في الحقوق والحالة 
المعاشية بين البق و السعي ضد الاستبداد المالي » 

(45) « الاسلام والمدنية » المقتبس » المجلد 4 (ه9.٠9١)‏ » ص هك“ 

00 العظم » الدروس » ص ”4 

(48) أحمد لطفي السيد ( توني في 147 ) زعيم الليبراليين المصريين في عهده » حث 
مواطنيه على أن لا يستسلموا لاغراءات الايديولوجية الاشتراكية وقال رران 
ما نحتاجه فوق كل شيء هو الحرية» المنتخبات ( القاهرة 2 ه4) الحزء 
الأول »ء ص 5١*‏ وتخوف المسلمون العلمائيون في شكل شديد من الحركات 
الاشتراكية الثورية ادعى كرد علي ( توثي في ١40‏ ) أن اليونانيين » و البلغار » 
واليهود ٠‏ هم جلبوا الاشير ا كية الى الامير اطورية العانية ‏ وكتبت المقتبس 


١ هه‎ 


في ١1.4‏ أن حزباً اشتراكياً تأسس في سالونيكا » وأن جريدتين اشتر اكيتين 
صدر تا في أزمير واححمدة يوئالية والأشخرى ) حور يدة اسلامية أشيرا كية» 4 المجلد غ 
)9١‏ غ2 ص 44لا 


(ه؛) مسالك » صن ١١‏ 
(50) حبذ الكوا كبى موقفاً وسعاً وأعتير الملكية الدستورية هى أفضل أنواع الحكم 


وقال أنها « الوسط بين نقيضين الاستبداد والحكم الحمهوري » أم القرى ( القاهرة 
١94‏ ) غ2 ص 7١‏ - 07"م 


(01) كانت الملكية الاستورية » من ناحية أخرى ». صعبة التحقيق لأنها م تستجب لشرط 


آخر وضصعه هيغل «ر فالارادة الأساسية والواجبات والاليزامات المقرة من قبل 
الحرية كانت غير متوافرة » فلسفة التاريخ ( نيريورك » )١954‏ » ص ٠١١‏ 


(09) مثلا ران هدف المدنية هو مان أنصى حد من الاستقلال والحرية للفرد » أمين 


4 


0 


0 
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المرأة » ص م١‏ « أثبتت التمجر بة أن الحرية هي خير مصدر للانسان » وأنها 
في أساس تقدمه الاجتتاعى وشرط كاله الأخلاقي» المصدر نفسه »ء ص 8+ 
« تعود جميعم مشا كانا الحالية » سواء كالت أخلاقية أو اقتصادية أو سياسية » 
الى فقدنا للحرية الحقيقية » السيد ؛ المنتخبات » المجلد ١‏ » ص 55 «ران كل 
حق نجيزه الحكومة لنفسها » تأخذه من الرعية وكل زيادة في سلطتها تعنى زيادة 
ضغطها على حرية الأفراد» المصدر الحسه ) ص هه ولاحظ شير الدين قبل 
نصف قرن تقريباً «ان الحرية هي ملشأ سعة لطاق العرفان والتمدن» مسالك » 
ص هه 


الفصل السابع 


امد نحدي اليابان للغر ب الى عمل قام بة فر يق من القادة الذين كانوا قادرين عل 
الوصول الى تعريف عملي لكلمة «الهير العام » وبرغم كل الاختلافات كان 
هناك ولاء مشترك للقيم الأساسية الي يسودها « الامبراطور » و «الأمةى, 
كان الحدف من التحديت محقيق تغيير اقتصادي وتكنولوجي يضم اليابان في 
موف أنه الغرب القوية وااغئية والى جالب التحديث » رفم شعار الاعداد 
العسكري الذي قال «اجعل الأمة غنية وعزز سلاحها» 

ان الخطوة الى الوراء « تشير الى حاضر جذوره لا تزال ماثلة أمام التذكر لتصبح 
بااية جديدة» ( مارتن هايديفر ) « من هوزردشت نيتشه ؟» مجلة الميتافيز قيا » 
المجلد ٠٠‏ ( آذار )١9510‏ ء ص 41١5‏ (بالاتكليزية) 

ان النمط الذي تحقق به هذا الالدهاج تطلب المحافظة على القيم والعادات اتقليدية 
وهنا يقترب مفهوم القومية الاسلامية الفاعلة جداً من المفهوم الياباني المستند الى 
القيم التقليديه مع التكنيك الغربي . 

ظلت الأفكار المتعلقة بمدارس الفكر المختلفة على قيد الحياة لأنها كانت » على 
التحديد » قادرة عل ااتكيف وفق مواقف فكرية مختلفة ‏ فكانت فكرة الوحدة 


الاسلامية الحميدية »؛ ودعوة الأففاني الاسلامية » والقومية العربية الاسلامية ( الي 
دعت اليها الاسلامية العللانية والثورة الطاشمية سنة )١9١5‏ © مثابة قوى مر تبطة 
بعضها ببعض ارتباطاً وثيقاً وعائدة الى ارضية عريضة واحدة فبرغم أن القومية 
العربية المعاصرة في أشكاطا البعثية والناصرية «والاشتراكية» تعلمنت مماماً » 
فانها لا تزال تتعرضص للأفكار الدينية في استمرار 

6 مخزوهى » خاطرات . ص 90م" "4١‏ 

)١(‏ ومن المفارقة انه اضطر الى أن بمضي فترة طويلة من حياته منفياً في أوروبا لأن سلطات 
الانتداب الفرنسي 1 السمح له بأأمودة الى وطنه لمات الذي م دره أله قبل فيرة 
وجيزة من وفاته 

(0) «ان الملة الاسلامية والقومية العربية شقيقتان متلازمتان فلا قوام للاسلامية الا 
بالعربية ولا قوام للعربية الا بالاسلامية وبالقضاء عل أحداهما - لا سمح الله 
تعالى - يقضى على الثانية » البانى ٠‏ التنوير ؛ حص 8) 

(4) تتضمن كلمتا « الوطن » و «الأآمة» بالنسبة الى رضا » معاني دينية محددة 
«المراد بالوطن مجموع البلاد الي تسكنها أمتنا الكريمة » أنظر المغربي ١‏ 
مقدمة البينات ». المجلد ؟ » المقدمة ص 4 حى اليوم لا يزال يصعب على السعود 
أو المغربي أن يعتبر المسيحي اللبنانى أو السوري أو العرائي عربياً 

(9) لأجل عرض جيد أنظر مقدمة رضا لمدد المنار الئاسع )١5:5(‏ الذي أعيدت طباعته 

«أما ( القوميون) فيقولون لا رجاء المسلمين بحياة ملية » لا أمل باقامة 
حكومة اسلامية » فاذا لم يوا حياة وطنية فلا حياة طم » واذا لم يتبعوا خطوات 
أوروبا فلا مدنية لهم » كل هذا وذاك هما ينادي به المسلمون والحغرافيون أو 
السياسيون » وهم شهوات من دون ذلك هم ها عاملرت ...» ص لم وقال 
رضاي ١869107‏ في وضوح ‏ ران سعادتنا تتوقف عل رفض مذهب الأوروبيين 
في الحنسية» المنار » المجلد ١‏ (90م١)‏ ؛ صن لا؟“ 

)٠١(‏ تضايق لويس ماسينيون من القومية في الدين وأيد المفكرين الاسلاميين 
أنظر فانسان مونتيل » كلمات معطاة » (باريس ©» )١559‏ » ص ها 

)١١(‏ مخزومي » خاطرات » ص ١م‏ ممسك الأففاني » عكس العديد من الاسلاميين 
بالتميبز دين السلطة الروحية والزمئية »ء ص 4م 

)١١(‏ ممكن أن ينظر الى الانقلاب بهذا المفهوم. كان من المفروض أن يكون التغيير نتيجة 
انقلابات مفاجئة وسريعة نحول الوضصع الراهن . اذ أعتير المغر ببي » مثلا » 
أن المرحلة الحديدة في الاسسراطورية العفبانية بدأت مع انقلاب 1١9٠04‏ ورأى 
التغيير المفاجىء ذاته على وشك الوقوع في مراكش وأفغانستان «سيتم الانقلاب 
بي هذين البلدين دون شك أن لم يكن الآن » فبعد حمين » . البيئات » المجلد ١‏ » صن ؟ 

6 أنظر عبود ء الرواد » صض 8م١‏ 

)١4(‏ اعاد المثقفون المسيحيون التمييز بين العرب المسيحيين والمسلمين لحهة التحامل 
والاستعمار الأوروبي قال سليمان البستاني .ووهكذا عمل الأجانب بطريق 
العلم على اقتسام عقولنا كا عملوا بطريق السياسة على اقتسام بلادنا» عبرة » 


صناة:ة حيه: 


١ /اه‎ 


ص حم وعبر مثدفون مسيحيون آشرون عن الوجهة ذاتها » فقال أسعد داغرء 
( توي في ه58١‏ ) على سبيل المثال « فالحقيقة الي يعترف ما الآن كل منصف ء 
هى أن هذا التعصب الذميم أدخل عل الأمة العربية وعلى الاسلام نفسه بأيدي الأجانب 
لأغراض خاصة وهكذا كانت المدارس الي أنشئت لتعليم في البلاد العربية من 
أوائل القرن التاسع عشر الى الآن ؛ مراكز دعاية منظمة التعصب الدينى والكره 
المتبادل بين أضيحا ف المذاهب المختلفة ٠»‏ وتممزيق الأآمة العربية الى 2707 عدة 
متباغضة يريد كل منها القضاء على الآخحر ويتمنى لو استطاع أن بممتص دمه أو 
يدفئه حياً » مذ كراتي على هامش القضية العر بية ( القاهرة» من دون تاريخ ), 
ص 5/8 

)٠(‏ كانت الاسلامية تعارض هذا المبدأ في شدة ٠‏ بيئما رحبت به الاسلامية العلمانية في 
حرارة قال مصطفى كامل . مثلا ,ران المسلمين والأقباط شعب واحد مرتبط 
بالوطنية والعادات والأخلاق و أسباب المعاش ولا ممكن التفريق بينهما مدى الأبد» 
عبد الر حمن الرافعى ء مصطفى كامل باهث الحركة الوطئية (الطبعة الثالئة » 
المَاهرة » )١960‏ غ؛ ص ٠١١‏ . أنظر أيضاً كواكبى « دعونا يا هؤلاء 
نحن ندبر شأننا نتفاهم بالفصحاء و لتر احم بالاخاء ونتواسى في الضراء ونتساوى 
في السراء دعونا نتدبر حياتنا الدزيا ونجمل الأديان نحكم في الأخرى فقط 
دعونا نجتمع على كلمات سواء ألا وهي فلتحهى الأمة فليحيى الوطن فلنحيى 
طلقاء أعزاء» طبائع ء ص ١١‏ , 

(15) «واذا تبين هذا وهو الحق الصراح كان ابن مصر وابن الحجاز والعراق والشام 
وأرمينيا والأناضول وطرابلس الفرب وكريد والبلغار أخوة لآم هي دو لتهم 
العلا وان وهو جلالة اسلطان بل كان العربي والتركي واليوناني والأرمنى 
والشركسي واحداً في الوطنية ولقبه عثهالي بل كان المسلم والاسرائيل والمسيحي 
والدرزي وغبرهم واحداً في الوطنية و لقبه عثماني أن من ميز نفسه أو قومه على 
أشي دينية أو وطنية » مان دينه ووطله » سليم تملك ( توق في )١4!‏ 2 
«الجامعة العثماذية » مجالي ٠‏ تحرير صغير ٠.‏ صن 4“ 

)١0(‏ ذهب الى حد اقتراح استبدال العربية بالتركية كلغة تدريس رسمية في المدارس 

)1١8(‏ دعا ألى هذه الفكرة على ذطاق واسم في مؤكمر عقد في باريس بواسطة حزب اللامركزية 
العثمانى . « على أن حاجئنا نحن معشر العفمائ.». الى اللامركزية أشد من حاجة 
كل أمة أخرى اليها ذلك بأن أمئنا مككولة من عناصر «تماينة في أصوها ولغاتها 
وتارمخها وأخلاقها و حاجاتها وعادائها وكل فريق منها أدرى نحاجاته الخاصة 
من سواه فلا بمكن أن نحسن ادارتها يد واحدة » ولا ممكن أن ينطبق على حاجتها 
قانون واحد» المؤزنمر ع ص ٠١١‏ 

١٠١4 المصدر نفسه » ص‎ )١9( 

ره6) وغل حول اللقال. ٠‏ القى_الدر»: ملز انا وهو نيصن لقا اول :© بعطانا. و 
مؤتمر باريس عنوانه « الحفاظ عل الوجود القومي للأقطار العربية في الامبر اطورية 
العثمانية » » وفيه حدد رغبة العرب في الحفاظ على مكانتهم الخاصة ضمن الامير اطورية 


١ مه‎ 


العشانية فقال « حفظ الحياة الوطنية في البلاد العربية العثمانية» ... «ان ارتباطنا 
بالذولة العشانية واتصال علاقتنا بالأءة التركية أسلم عاقبة وأنتج خيراً للعرب 
من أي ارتياط آخر سواه» المصدر نفسه » يه 

(١؟)‏ يقظة الآمة العرببة ( باريس » ه) 

(0؟) عبر كواكبي عن أفكار مشاءهة لكن معازضتهللفكرةالعثمانية قامت على معارضة 
لطفيان الحميدي » واستند موقفه الى فكرة النهضة 'لاسلامية وبرغم أن كواكبي 
كشخص علمانى » كان غامضاً نوعاً في شأن التمييز بين ا » كا كان 
غامضاً في مفهومه السياسي للعروبة 

(؟) حبذ البستاني في جريدة نفير سوريا الي عاشت قليلا ( )١851١ -- 185٠‏ الوحدة 
القومية ( الجميع السوردين » وجعل شعار الحريدة « الدين لله والوطن الجميع 5 
الوطن هنا يعني سوريا الكبرى أو الطبيعية 

)١4(‏ النص في المقتطف » المجلد 4" ( )١ 4٠94‏ » ص هلاه 408 «فاذا نظرتم 
الى خريطة العام رأيتم أن ثلاثة من البلاد آخذة من مركر القلب وهذه البلا هي 
حوويا ,وفلمطن: وسو يزةالعرت وما يين: اتير يق هذه البلاد وطننا. . بويهذا 
الوطن قلب العام » 

0٠(‏ م تكن مصر والمغرب العربيى ضمن هذا المفهوم بد الحرب العالمية الأولى 
تلقال الزغاق.ى ادير القوية والعزاق وكيا لوك الدوك ا( شريوت. + 
ال ا ال لد اي 

(0؟) أنظر كتاب لبيب زعحق حول هذه الحركة تحت عنوان الحزب السوري القومي 
( كامبر دج » آذار 9507 )١‏ 

(0؟) وكا قال زيدان » أن المسيحيين « لا شأن لهم في ذلك لأنهم من أهل المملكة العشمانية 
لكنهم لا ينتظمون في جيشها ولا نحاربون عنها ولا يتكلمون لفنتها فلا شأن طم 
ي الحافعة العثمانية » والوطن السوري في غنى عنهم من هذا القبيل فم| في بعدهم عنه 
خيانة أو تقصير » مختارات » المجلد 4 » ص 4ه 

(1) يعطي ادوار عطية ( توفي في )١9454‏ وهو مسيحي لبناني هاجر أولا الى مصر 
5 الى ل من تعبير عن هذا الموقف ب ار يروي قصته : 
« اعصسر نا القومية العر بية شأ له اسلاهية في الأساس وم نثق وساهم عدد قليل 
من المسيحيين في هذه الحركة . لكنهم عو إن أو اليه عدد أصابع 
اليه وكانوا يعتير ون عند الأخرين «ضلاين شاذين " و يعكس التحول الذيثم 
في موقفه من المسيحي الطائفي الى العربي القومي » عملية ميزت العديد من المثقغين 
المسيحيين خلال النصف الأول من القرن العشين يوق 

(9؟) « كان المسيحيون السوريون » خاصة اللبنانيين الذين يعيشون على شاطىء المتوسط 
ف ماس مع التأثير ات. الأوروبية منذ أقدم الأزمان كانوا ا نظر و ا باستعلاء 
إلى عرب الداخل باعتبارهم عرقاً بدائياً متخلفاً عنهم حضارياً و بالتالي م يكن 
لدى مسيحيي سوريا العرب » من الناححية د أي رغبة في المشاركة 
في دولة عربية كائوا متأ كدين من أنها :سعكون يعكلفة ور سمه المصدر نفسه 


١4 


0٠ 0١‏ : بمنى العديد من المسيدوين خلال الحرب العألمية الأولى انتصار الحلفاء . قال عطية 
008 انتصار بزيطانيا و حلفائها لنا 6 المسيحيين السوريين 6 تحقيقاً لحلم حلمناه 
لمكن + أله وهو مور يا التبدر و .من الستطر: التركية ومن اللحوف من المسلمين 
والحاضعة لحماية مباشرة من أحدى الدو ل الأوروبية » المصدر نفسه وثقال 
بلقا عل القورة المرية افيا )و 4زة: وتعلوك أذ الحوره ثارس | خيد 
تركيا » وجاربوا ألى جائب الالكليز » وأنهم يخططون لاقامة دولة عرببة مستقلة 
بعد الحرب » لكننا نحن المسيحوين لا نرى مصلحة حقيقية لنا في هذه الحركة » 
المصدر نفسه 

رو كان عد كرد عل كر 3 145 1 ) وول التي يان رول 110 111 ) مقرو 
م ا 0 أصل كر دي رفض كرد على القومية العر بية 
أما يكن الذي أمضى كل حياته » تقريباً » في مصر فكتب د قال بعض الكتاب 
المصريين » مصر للمصريين لكني أقول مصر للعثمائيين »2 العلوم والمجهول 
0 6 9.4( - (|(و9١))»‏ الحرء الأول ») ص 6م. وقال: : «أننى مستعد 
لأن أضحي بكل شيء في سبيل موطني ما دمت أعيش كواطن عثاني وأموت كذلك » 
المصدر نفسه 2 ص ه١‏ ولكن كان هناك مثقفون عرب وتفوا الى جانب 
ااعثهانية فالشاعر العراتي الر صاي ( توفي في ١94٠‏ ) الذي انتخب في البر لمان سنة 
١51١‏ امن الحرب في القسطنطينية 3 كتيب سئة 5411| أشعاراً وطنية محر ض 
فيها العرب على القتال الى جائب الملافة ود أعدائها أنظر علي »ء محاضرات 
عن معروف الرصاني ( القاهرة » 4ه94١)‏ ©» ص لاه واتخذ مثيله يي الشهرة 
ومعاصره الزهاوي ( توفي في )١9+“*‏ موقفاً معاكساً ودعا العرب الى التخلص 
من الآتراك والتحالف مع الانكليز ( المين وصفهم بأنهم رجال عدل وحقيقة 
بالقول والعمل) أنظر عبد الرزاق الاي » الزهاوي بين الثورة والسكوت 
( ببروت ؛ من دوت تارد يخ ) ؛ ص 84" 

(50) هذا هو السبب الرئيسي الي جعل من العروبة الشعار الذي سار وراءه مسلم علماني 
كشكيب أرسلان فانه رأى أن الوحمدة الاسلامية هي الأساس الو حيد الذي مكن 
أن يقوم عليه عمل سياسي ؛ وان الحلافة اامهانية هي القوة الوحيدة القادرة على 
تحقيق هذا الأساس وفي أثناء الحرب تعاون مم كرد على والمغربي في اصدار 
الشرق ؛ صحيفة الحكومة في دمشق و بعد الحر ب تيئى أنرواوهة الو حدة 
العربية المستندة الى مبدأ الوحدة الاسلامية والممتزجة مبا 

(؟؟) مثال على ذلك ما قاله الكوا كبي والحزالري الأول. عار ضها ب سم الحرية وحدق 
الشعب في تقرير مصيره بنفسه . والثائي عارضها من موقف اماي مستند الى 
مفهوم عر بي عاد المزائري» كا حصل مع العديد من المنفيين 4 الى دمشق سنة 
مولء2 ل لس يننا أن الس : العهانية لا تمثل سوى السيطرة 
التركية على العرر ب وهم ذلك » كان موقفه غير مألوف نوعاً بن الاسلاميين 

(4؟) حزب اخرية والاثتلان » أنظر برو » العرب ٠‏ ص «١١‏ -6.م كان 

يضم الحزب أعضاء ألبانيين وأرمناً ويونانيين وبلغاريين "وافتتح فروعاً له 


١١ 


في المدن الرئيسية في الهلال اللصيب 

(56) المصدر نفسه » صص 6١٠8‏ 

(05) نص برنامج الجيزب في المنار » المجلد )١91١*( ١5‏ » ص ١*5‏ - مم 

(007) النص في المؤتمر العربي» ص ا ٠١‏ درس المؤتمر أربعة موضوعات رئيسية 
هى «الحياة الوطئية ومناهضة الاحتلال » » « حقوق العرب بي المملكة العثانية » » 
وضرورة الاصلاح على قاعدة اللامركزية » و «المهاجرة من سوريا والى سوريا » 
ص ٠١‏ . وضعت القرارأت النهائية في مذكرة من ١١‏ نقّطة 

(8) طولب بأن تكون العربية لغة رسمية في جميع المدارس الابتدائية والتكميلية ‏ 
وأن يكون في استطاعة جميع الموظفين العشمائيين ( أدنى من رتبة حاكم ) الذين 
يعينون في البلاد العر بية أن يتكلموا. اللغة العربية » وأن تكون اللغة العر بية اللغة 
الرسمية في جميع المناطق ااعر بية في الامبر اطورية نص الير قية المرسلة الى وزارة 
الداخلية العثانية ( ٠٠١‏ نموز ١41١“‏ )إفي الم تمر » ص م > 

(9؟) نيطت المؤامرة » زور » بعدد من المسيحوين الذين أيدوا المبدأ القومي وعارضوا 
الاسلامية و العثانية 

(40) شئق في ١91٠6‏ في ساحة عامة في بيروت ( سميت من بعد ساحة الشهداء) الى جانب 
عدد من المسلمين والمسيحيين الوطنيين بأمر من جمال باشا الحاكم العسكري التركي 
لسوريا ١ )١9١8-1١914(‏ 

(41) المؤممر العربيى ص 45 

(؟4) من خطبة القيت في المنتدى العربيئ في القسطنطيلية في نيسان “زود أنظر 
الأهرام » ١؟‏ نيسان » 1و . 

(4) تأسست هذه على غرار ايطاليا الفتاة ولخبرها من ٠‏ الحمعيات السرية » الأوروبية 
قال سامي الصلح «ان اعجابنا بكافور وغاريبلدي بلغ حد اموس » سامي 
الصلمح » مذكراتي ( يروت » )١45٠‏ ؛ ص 15١‏ حافظت الفتاة على طابعها 
شبه السري حى اعتقال معظم قادتها البارزين في دمشق وبيروت في ربيم وصيف 
٠‏ وكانت,العهد»جمعية سرية مهمة أخرى تأسست في القسطنطينية سنة ١41‏ 
على أيدي عرب في الحيش العثاني . 

(4:4) اختلف أسلوب المسلمين العلمانيين في هلال الخصيب وعقليتهم اختلافاً بين عن أسلوب 
أمثاطهم المصريين. وعقليتهم . ومع كون مصر كانت نحث السيادة العشمانية اسمياً » 
ظلت عفانية التوجه في مشاعرها السياسية وتأثرث قيادتها العلمائية حبى حد كبير 
بعاملين لم يتوافرا في الحلال الخصيب التجالس الديني والآتني في المجتمع المصري» 
والوحدة الحغرافية لمصر وهذا يفسر كثيراً الاتجاه الاسلامي الواضح للقومية 
المصرية » كا يفسر نماسك الحركة المصرية القومية 

الفصل الثامن 


. بحب أن يضاف أن المجتمع العربي » عكس المجتمع الياباني ( لأسباب اجتاعية‎ )١( 
و جغراسياسية) لم يشكل كلا موحداً يستطيع أن يعبأ من مركز سلطة‎ ٠» تار مخية‎ 


5١ 


موحد كان حدوث النهضة العربية وسط التجزؤ الاجتماعي والاقليمي الذي 
عززه ومتنه الاستعار الغربي المتوسع » عاملا حاسماً في تقرير نتيجتها : 

(0) أيد الصينى وي يوان (4ولا 1 )١805‏ النقطة ذاتها وقال « بحب أن تمن 
المعرفة الصينية الأساس المعنوي » وأن تؤمن المعرفة الغربية الوسائل التكنيكية » 
كان اليابائيون هم الذين طبقوا هذا الشعار وليس الصينيين أو العرب 

(6) نستعمل كلمة علوم هنا في معناها العريض كا استعملها كارل ياسبرز على أنها 
تعني « فن التمييز بين الواقعي وغير الواقعي ( الحقيقي والحراني » المثبت بالآراء 
واليقين الموضوعى الذي تنبته المعتقدات الذاتية » ليتشه » ترجمة س. والارف 
وف. شميتبز ( تكسون » اريزونا » ه95و١)‏ » ص ”# لكن الكلمة تستعمل 
أيضاً للدلالة على النظرية والأسلوب العلميين . (بالانكليزية). 

(4) قال وايتهيد » متفائلا » ان ها يمكن الغرب أن يقدمه في سرعة الى المجتمعات 
غير الغربية هو « علومه ونظرته العلمية » شرط أن تتوافر لهذه المجتمعات « الأسس 
العقلانية » » وهذا يعني وضع العر بة أمام الحصان العلم في العالم الحديث » طبعة 
منتور ؛ء ص 01١١‏ (بالانكليزية) 

(6) مع كون هذه النظرة نموذجيةء الا انها لم تكن تنطبق على جميع المسيحيين. اذ ربط 
بعضهم » خاصة في سوريا » أنفسهم مع القومية العربية ورموا يثقلهم الى جانب 
فيصل والماعة القومية الي التفت حوله في دمشق 

)١(‏ كتب بعضص هؤلاء االكتاب في الانكليزية مثل جبران خليل جبران ٠‏ ميخائيل 
نعيمة » وأمين الريحاني 

(9) أصبحت الفرنسية لغة الحياة اليومية دين المسيحيين ذوي الثقافة الفرنسية ما زالت 
جريدة الأوريان اليومية في بيروت الي صدرت أوائل العشرينات » أفضل صحيفة 
ناطقة في الفرنسية خارج فرنسا كتب شارل قرم » وجورج شحادة » وغيرهما 
في الفرنسية فقط وكانت كتابتهم تنشر وتقرأ في فرنسا بقيت الانكليزية لغة 
المهاجرين الى أميركا الثمالية ولم تترسخ .جذورها في لبنان المسيحي 

(4) حلل مكسيم رودنسون هذه النقطة محليلا عميقاً في كتابه الاسلام وال رأسمالية 
(باريس )1١950 ٠‏ ص )1١47 ١*4‏ (بالفرنسية) 

(9) أنظر على سبيل المثال » ملاحظات مالك بالنبي ( وهو من اليل المتعلم في شمال 
اأفريقيا الذي عانى من هذه الاهانة) «أأن الغرب لا يصدر فضائله الى خارج 
عالمه الخاض وخارج هذا العالم ليس هنالك رجال بل أوروبيون. لذا انه لا يرى في 
العام اللااو رو بسي رجالا بل مجرد بشر محليين وعصغهنةهة» . الأفرو -- أسيوية 
( القاهرة »ء )١985‏ »ء ص 5". (بالفرنسية) . 

١951 على أحمد سعيد ( أدونيس ) » لسان الخال 7 أيار‎ )1١( 
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:" ارنيط الجمم العربي . مذ ألل ون قر ٠‏ انام ونأ ماه . وابره 
١‏ / ل بناضل بسن ظ ل إلى العام لمعاصر ْ : 0 53 أقرلية - وهر العير 
اني استعمله اللقفرل العرب لنعث عملي «التحديث ١‏ - وليدة وعي فاني 
عفري ؛ ما كانت تتيجة التحدي الذي فرضه القرب على كل ممنويات اأوجود 
لاجنماعي ٠‏ أسبابي ٠‏ الانتصادي رانفسى - والذي بدا في القرل نادم 


عثر . أن هذا الكتاب محاولة لدراية هذا التحدي ولتحليل الامتحا العربية 


